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السلسلة 


ور نا بر و ال ري او 
الألماني على وجه الخصوص. وقد تتناول موضوعات آکثر عمومية في بعض 
الأحیان إلا آنها متماسة بشکل أو بآخر مع تاریخنا وتراثنا الشرقي إسلاميًا كان 
رمي 


تنهض هذه السلسلة بترجمة أمهات الكتب أو رسائل الدكتوراه 
المعتبرة والتى تمشكل نقاطا بحثية مهمة»يقف القارئ العربي والباحث على 
وجه الخصوص ا عا بسبب حاجز الا فهو غالا ما یستطیع اقرا 
والبحث في الأكاديميا الانجليزية والفرنسية؛ بينما يبقى الحاجز اللغوي 
خا دون الاحتكاك بمثيلتها الالمانية؛ ولذارأت المكتبة أن تنهض بهذه 
E TEE‏ سل 
المدرسة الألمانية وإظهار جهد علمائها المتمیزین باللغة العربية. 

جميع الترجمات في هذه السلسلة هي عن الأصل الألماني مباشرة. 


المساهمون 4 نقل الكتاب إلى العربية 
المؤلف 


محمد سمير مرتضی» ولد عام ۰۱۹۸۱ باحث ألماني من أصول 
باكستانية متخصص في العلوم الإسلامية والسياسية؛ عمل في مؤسسة 
«الأخلاق العالمية» في ألمانيا في عام ۲۰۱۰ ليكون بذلك أول 
باحث مسلم و فى العلوم الإسلامية ينضم إلى هذه المؤسسة. حصل 
فلن الاو فى عام ۱۱ ۰ وکانت رسالته عن جماعة الا خوان 
المسلمین المصرية ثم حصل على الدکتوراه في عام ۲۰۱۲ وکانت 
عن مقارنة بين الفلسفة عند نيتشه ومحمد اقبال لیفتح الطریق بذلك 
امام انشاء فلسفة وجودية اسلامیه. 


وعمل مرتضی مر اجغاآو خبيرًا لد مجلة Hamdard Islamicus‏ 
المرموقة المتخصصة في العلوم الاسلامية والتي تصدر في باکستان. 
كما أنه يعمل محاضرا ومعلمًا مشهورًا في علوم أصول العقيدة 
الإسلامية في أماكن مختلفة. قام مرتضى بتدريس الفلسفة الإسلامية 
والصوفية. كما أن له منشورات فى مختلف المجلات والصحف 
اليومية فى ألمانيا. 
المترجم؛ كرم النويشي 

ولد بالقاهرة عام ۰ . 

تحرج في كلية آلا لسن قسم اللغة الالمانية جامعة عين شمس. 

عمل بتدريس اللغة الألمانية» ويعمل مترجمًا بوكالة الأنياء 
الألمانية بالقاهرة. 
المراجع: مازن عكاشة 

ولد بالقاهرة عام ۷۰ 

تخرج في كلية الالسن جامعة عين شمس قسم اللغة الالمانية. 

تخرّج في جامعة برلین معهد الدراسات السامية. 
المسيحي واصول اللين الإسلامي من جامعة و 

باحث دکتوراه فى جامعة جوتنجن عن استقبال وتمشل أصول 
الدين والفلسفة الاسلامية فى أعمال مفکری الأقباط فى القرن 
الال ن 


تصدیر oa‏ م RE EO ESS‏ 
مقدمة المؤلف ERS‏ ا O eS EAN ARRAS‏ 
الحزء الأول: الاسلام لا بحتاج إلى (صلاح! ۱۱ 
الفصل الأول: انهیار حضارة المسلمین ۱ 
الفصل الثاني: نشأة ثقافة التقليد ل ل 
الفصل الثالث: التداعيات بالنسبة لحضارة المسلمين 8 
الفصل الرابع: تجديد الاسلام: مشروع السلفية Esas e‏ 
الفصل الخامس: إعادة التأهيل الفاشلة للمسلمين acs‏ 
الفصل السادس: إصلاح إسلامي م عاد انل ملم روص ۲۱۱۲ 
الجزء الثاني: الإسلام بحاجة إلى شيء آخر تمامًا اموس انس ۱۳۱ 
الفصل الأول: علاج جديد وعملية شفاء طويلة م ۱۹ 
الفصل الثاني : التجديد يأتي من المسجد ا 


الفصل الثالث: القرآن «تغريدة على تويتر» من الله e ese‏ 
الفصل الرابع: بلا كيف 10711 


ة عن الاسلام؟ ا 
الفصل الخامس: من يتحدث بالنيابة عن الإسلام! 


الفصل السادس: الأمل هو بداية كل الأشياء 0 


مقدمه الترحم 


كيف ينظر مثقف و الغرب إلى الاسلام؟ كان هذا هو السؤال 
المحوري الذي جال في خاطر المسؤولين عن دار نشر البحر 
الأحمر المصرية» وانطلقوا منه إلى مشروعهم المهم الذي يرمي إلى 
تقل هذه النظرة إلى القارئ العربي من خلال ترجمة العديد من 
أمهات الكتب التي كتبها مثقفون ومستشرقون غربيون عن الإسلام 
والحضارة الإسلامية. وقد انصت المشروع على الاشتفال بالأعمال 
التي كتبت في هذا المجال بالألمانية» لاسيما وأن بعض المسؤولين 
فى الدار على اتال سل رة طويلة بألمانيا وبالحقل الأكاديمي في 
جامعاتها وبالتالي بثقافة الألمان ولغتهم. وكان من أقداري السعيدة 
أن طلب ال أن آشارك قي هذا المشروع الواعد فكانت أولى 
مشاركاتي هي هذه الترجمة لكتاب " السلفية والإصلاح الذي فشل 
5 الاسلام" للباحث الألماني المنحدر من أصول باكستانية» محمد 
سمير مر ني 

يتميز هذا الكتاب الذي بين أيدينا بأنه نافذة يطل منها القارئ 
على صورة الإسلام من منظور غربي لباحث في العلوم الإسلامية 
يدين بالإسلام. لكنه استقى مشاربه الثقافية من خارج ثقافتنا العربية. 
ويلفت النظر في الكتاب ما يعتري مؤلفه من هموم لما ال إليه حال 


الامة الاسلامية في العصر الراهن» فنراه يبحث عن أسباب ما حدث 
ثم يعرّج على الجهود التي بُذِلْتْ للاصلاح ويتهي بتوضیح بيت الداء 
من وجهة نظره حيث يرى مرتضى أنه ليس الإسلام الذي يحتاج 
إلى إصلاح أو تجديد» بل المسلمون وقد أوجز هذه الخلاصة 
في عبارة أوردها في مقدمة الكتاب قائلا: الاسلام دين في حركة 
انطلاق متجددة؛ غير أن المسلمين لا تزال تغيب عنهم الوجهة". 
أنت تعقيبات المترجم والمراجع أسفل الصفحة بينما أتت 
إحالات المؤلف في نهاية الكتاب كما أوردها في الأصل الألماني. 


أعود مرة أخرى وأشكر الدار أن أتاحت لي أن أسهم في هذا 
المشروع الذي أرجو الله أن ينفع به وال من وراء القصد. 


گرم اللويي 


تصد بر 


نف 


يتناول هذا الكتاب التنوع الداخلي والفكري داخل التيارات 
السلفية في العالم الاسلامي؛ ويوضح لنا أنه رغم اتصافها جميعا 
بالمصطلح «سلفية»؛ فان التنوع الداخلي بها يكاد يقترب في أحيان 
كثيرة من التضاد والتناقض إن لم يكن العداء في بعض الأحيان. 
ونحن نظلم الكتاب إذا قصرنا موضوعه على هذا الأمرء فالكتاب 
قبل أن يبدأ بالشرح التفصيلي للتيارات السافية في العالم الإسلامي. 
وقبل أن يُعَرَفَا ماهو تعریف السلفية وكيف نمت وتطورت دلالة 
المصطلح على مدار العقود وتحولت من إيجابية إصلاحية إلى سلبية 
معوقة للاصلاح قبل أن يدخل في هذا كله يُظهر لنا الكاتب وجها 
جديدًا لم نعهده من قبل في العتاه ات الكتيرة المتعددة لاتسارات 
السلفية في عالمنا الإسلامي وهو وجه المقارنة بينها وبين اسلفيات» 
أخرى فى عالمنا الإنساني وهي السلفيات الأوروبية» حيث یعقد 
المؤلف المقارنة 62 ات کش ومنطلقات التيارات السلفية 
الأوروبية ويُظهر بسلاسة مدهشة الكم الكبير من المشتركات في 
الاسیاب والمنطلقات لكليهما. 


بم النولف قفن شرع لس یفن المتفسل عاقذا دوسا 
السلفيات فى الآونة الأخيرة ليصل إلى الهدف الأساسي للكتاب 


۱۱ 


وهو توضیح وذکر آسباب فشل كل التبارات السلفية في عالمنا 
الاصلاحي وهو في هذا السبیل لا يتوقف عن طرح الأسئلة طوال 
الوقت. فنجد أسئلة عن المنطلق الذي حرك المسلمین کی یعودوا 
إلى البدایات الاولی للاسلام ثم یتساءل عما إذا كان الاسلام بحاجة 
إلى الاصلاح الذي شهدته واحتاجته أوروباء ثم یستعرض مسارات 
الفکر والكنيسة في آوروبا وکیف أنه لم يكن هناك مفر من حركة 
الاصلاح ولکنه یمود بسرعة ويسأل هل كان الامر لدینا مثل هذاء أم 
أن السبب كان يرجع لامور أخرى؟ ثم یصل بالقاری إلى أن المشكلة 
لم تكن أبدًا في الدین» ويسوق شواهد كثيرة على هذا من التاريخ 
الإسلامى وشهادات لعلماء عربییسن تؤيد ما دهس إليه» شم بعود 
للسؤال عن السبب فى «التعطل» الذي سهده العالم الإسلامي ان لم 
يكن فى الدين الذي كان ثوريًا ومتجددا طوال الوقت فماه و اذن؟ 
لنجده يقوم بالإجابة» قائلا إن سبب التعطل كان السياسة وليس الدين» 
وإنمافى تعاطينا معه وفهمنا له الإصلاح هو في الداخل المسلم 
وليس في الداخل الاسلامي وهنا نراه يعول كثيرًا على الإصلاح 
ولکن ف نطاق العلوم الا حتماعسة وفی نطاق الحالة الاس و 
العالم الاسلامي ويؤكد على کون الدین مطلقا وعلی أهمية أن یکون 
الاسلامية كما رأيناه یتناول التعاطی المعاصر فى الأوساط الأكاديمية 


۱۲ 


الغربية من باحثين مسلمین یعملون فيهاء وکیف أن كثيرًا من هؤلاء 
الباحثين يحصرون الاسلام في نفس الزاوية التي يضعها فيه الإدراك 
الأوروبي. ألا وهي خانة الأزمة والاحتياج إلى الاصلاح ويعقب 
المؤلف على هذاء قائلا انه قد يستطيع التماس العذر للآوروبيين 
في هذا الأمر. فهم في النهاية يقيسون الأمور على «مسطرتهم" هم 
وينظرون إلى العالم والتاريخ من خلال ما عايشوه هم. وبالتالي 
يفترضون بداهة في الاسلام نفس افتراضهم في المسيحية؛ ولكن 
لماذا ينظر الباحشون الأكاديميون المسلمون فى آوروبا إلى الاسلام 
نفس هذه النظرة؛ رغم أن لهم بعدًا آخر ینظرون منه ومعرفة 
أخرى كبيرة ويعجب موردًا الاستشهادات كيف أن بعض الباحثين 
اروش الاي تحضوا فى وراه رقم ات لاني 
والتاريخي لهم عن الإسلام! 

وسواء بالغ المؤلف أم رصد الحقيقة عن قرب فنحن لا نملك 
إلا إعجابًا بسا كتبه وبامتلاكه لهذه الملكة النقدية العالية الحس التي 
تستطيع أن تبحر ضد التيار خاصة وأنه هو نفسه. عضو باحث في 
هذه الأكاديمية الغربية وبالتالي فهو يجلب إلى نفسه ربما منغصات 
۳۹ ۱ 

نری أهمية الکتاب في کونه يلقي الضوء على أحوال الاسلام 
والمسلمین في بلد آوروبي مهم وهو ألمانيا ونتصرف من خلال 
الکتاب على تبارات كثيرة للمسلمین الالمان الاصل والمهاجرین 
أيضًاء وکیف أنه حتی هناك يلعب التبار السلفي دورًا مهما ومؤثرًا. 


وإيمان عميق» بل ونلحظ في سطور كثيرة من الکتاب فخرا كبيرًا 
دينه وفي الرسالة التي من الممکن آن بو دسا هذا الدب للبشرية 
كلهاء الكتاب دعوة لعدم تجميل الذات بأمور مستعارة» فالذات 
جميلة» ولكن ما ينقصها هو قليل من الاعتداد بالنفس. الكتاب فى 
بقع الکتاب في جزأين رئيسين وينقسم كل جزء فيهما إلى ستة 
و ۱ 
غلب عليه خاصة فى جزئه الأخير الجمل الحماسية التى ربما ذهبت 
قلیلا بالکتاب خارج الالتزام الأكاديمي. 

أت ترجمة الاستاذ کرم النویشی للکتاب جميلة رائقة» حتی 
لیشعر الکاتب فى أحیان کثیر أن الکتاب مکتوب بلغة عربية ولیس 
مترجمًا عن الالمانية. 

كتاب جدير بالقراءة لما به من كم معلومات كبيرة في لغة سهلة 
وفي اختصار غیر مخل. 

مارك اة 


مقدمة ال لف 


الم أبن ذهبت الأطروحات التي طال انتظارها في الاسلام؟ 


علی هذا النحو أو بصورة مشابهة منه؛ يبدو وقغ الأسئلة الى 
بطر حها ساسة ومثقفون وصحفیون من آوروبا والولایات المتحدة 
وایا نا ایکون هسته الأبنعة لش واخانا سانکنون فضیه: 

هل يجوز الرد على هذه الأسئلة عن طریق التساژل عن المنتج 
النهائى الذي يتمناه طارحو هذه الأسئلة. وعن نوع الاسلام الذي 
ينبغي أن يتواجد في نهاية هذه العملية: وهل هو الإسلام الذي 
سيؤدي انطلاقا من العقيدة إلى إعادة تعزيز عالم المسلمين سياسيًا 
وثقافيًا واقتصاديًا وتقضّاء آم هو الإسلام الذي يقر با 5 لهيمنة السياسية 
فى نهاية الامر معه؟ 

ماذا سیکون عليه الأمر إذا ما وجد الاسلام نفسه في خضم 
عملية اصلاحه؟ وماذا سيحدث إذا أصبح هذا العنف المؤسف باسم 
الإسلام مكونًا أساسيًا لهذا التحول وإذا أصبح تنظيم القاعدة أو ما 
يعرف بتنظيم الدولة الإسلامية هما نتاج هذه العملية التي لم تصل 
إلى نهاية بعد؟ وعلى الرغم من كل الاختلافات في التفاصيل فإنه 


١ 


يجب طرح السوال: ألا توجد متشابهات بين الدولة الدينية الكالفينية 
في جنيف"' والهساكل المشابهة في المحیط الاسلامی؟ أليس ثمة 
قواسم مشتر مشتركة كافية بين حركة تحطيم التصاوير' " في فترة الإصلاح 
الأوروبي وبين ما فعلته حركة طالبان على سبيل المشال قبل سنوات 
نام فا روا فا القدهرة الال اانا ان 
هناك آوجه شبه بين حرب الفلاحین الألمانية “وحرب الثلاثين 
عامًا“ مع الصراعات الحالية؟ 


ثمة وفرة في الأطروحات الموجودة إذ إن هناك حركات تجديد 
لا تعد ولا تحصى تقدم اليوم فهمها للإسلام في شكل مطويات 
(بروشور) من ثماني صفحات» وكأن الاسلام يمك من إيجازه فسى 


وی توت عسو ال راد سلام فی ا ارو ا كر 
هذه الحرکات ال صلاحية في شکل فهم فردي للإسلام؛ ولذلك آفلا 
بجب لتا السبب الرد بالسوال: هل الاصلاح والفسية للاسلام هو 
ادر شير و شرب فبه عل ی و 


(۱) مجتمع أقامه المصلح كالفن : في عام ۱۵۲ في جنيفه وکانت تحکمه قواعد 
فنيدة الصرابة مهيا تسريم المسرع و الات الحظ والاعانى الخد ةوا 
هناك قواعد صارمة للملیس والتجمعات البشرية . المراجسع 

(۲) حركة, رافقت حركة الإصلاح وانتشرت في كثيم ر من البلاد الأوروبية خصوصًا في 
الفترة بين عامي ۱۰۲۲ و۱۵۱۱ و وكان يتم تحطيم أو بيع بيع الأيقونات والتمائیل وس 
النوافذ الزجاجية المصورة في الكنائس وكان مصدر هذا رغبة بعض التيارات في 
العودة إلى المسيحية النقية وإلى الوصايا العشر التي تحرم الصور. المراجع 

(۲) ثورات فلاحين ضد الظلم والمعاملة السيئة من السادة اد ا 
من ۱۵۲4 حتی ٠١١١‏ . المراجع ۱ 

(4) حرب استمرت من ۱۱۱۸ حتی ۱۱۶۸ وبعد أن كانت شرارتها مذهبية بين البروتستانت 
والكاثوليك» توسعت وأصبحت سياأمسية وأدت شی النهاية إلى تدمسر مساحة كبيسرة من 
ألمانياء ويقال إن عدد السكان انخفض بمقدار الثلث جراء هذه الحرب. المراجع 


۱1 


اا راق تسس کی سس ماش ا 
عاما. یمر هذا المسلك الفکري عبر التساژل عن العوامل المسوولة 
عون انهیاز عالسم المسلمين الذي كان قرا فى الماضي. وصولا الی 
رؤية وتصنیف متباینین لتقييم حرکات التجدید المختلفة في الإسلام؛ 
وإظهار تشابهاتها القوية مع الحركة البروتستانتية ووصولا في النهاية 
ال ا ال امن 3 ا 
وسنوضح في هذا الکتاب في جزئين أن الإسلام ليس بحاجة إلى 
إصلاح على الأقل بالشكل المفهوم في أغلب الأحوال. كما سنوضح 
أي نوع من التجديد يحتاجه الإسلام بدلا من الإصلاح. 


إن الاصلاح الإسلامي لم یود بالمسلمين إلى اللحاق بركب 
الحداثة» وقد حان الوقت للتفكير فيما بعد الحداثة. إن تجارب 
الأعوام ا۲۵۰ الناقبة شب بان غلی المسلمیی أن يقعوا اساسا ل 
ما بعد حداثة إسلامية" يدخلون من خلاله إلى نموذجهم الفكري 
للتجدید ولا ينبغي أن يكون المقصود بما بعد الحداثة أن یسود كل 
شيء لما كان عليه من قبل. كذلك ليس المقصود أن يرتبط ما بعد 
الحداثة الإسلامية بفکر طوباوي يرى أن كل مالم يكن بعد. سيحدث 
في النهاية» ولا أيضا التسليم بالمقولة ی شيء سيمر 8065 ۰27۷۱/۱۱۵ 
وأنا فشا شل أستاذی البروفیسور دکتورهانز كونج. 1616 ۲1۸۵ أفهم 
مصطلح ما بعد الحداثة على أنه مصطلح بحثي بتجاوز الحداثة 
ویصور الانتقال إلى شيء جديد". وهنا ستجري محاولة لام جابة 


aS‏ و سو ار ا 


۱۷ 


على سژال حول ما عسى أن یکون هذا الشيء الجدید؛ لأن الشيء 
الذي لا يزال لا خلاف عليه رغم كل الأزمات هو أن الإسلام دين في 
حركة انطلاق متجددة. غير أن المسلمين لا تزال تغيب عنهم الوجهة. 


۱ 
لجزء الأو 
ل 


1 
1 

: 3 
1 ۹ « 

و للا 

a 


الفصل الأول 
انهیار حضارة السلمین 


ان السلفية والوهابية و"الاخحوان المسلمون" وطالبان والقاعدة 
والدولة الاسلامية (داعش)؛ کل هذه التسمیات والحرکات هي جزء 
من تغير عنیف حادث في الوقت الراهن في النموذج الفكري في 
تاريخ الجماعة الاسلامية "الآمة". وكلها تعذ بمثابة تطبيقات للإسلام 
في الوقت الحاضر. ومن يزعم أن هذه الظواهر ليس لها علاقة 
بالاسلام فهو يرغب بالاساس في إبعاد الجانب القبيح للأمة في 
زمن الحداثة هذا. غير أن هذا الابعاد لا يقدم الح او إدراكا اوقا 
ومن ثم فإنه لا يقدم تغییرا. 

لم تَنْسَأْ الظواهر المذكورة أعلاه وظواهر أخرى عديدة في فترة 
فراغ تاريخي» بل إنها نشأت كتداعيات لأحداث ووقائع تعود إلى 
قرون. كتب الباحث في الأديان عادل تيودور خوري في عام ۱۹۹۱ 
كتابًا بعنوان " ماذا حدث في العالم الإسلامي؟" ولا يزال هذا السؤال 
يحتفظ بنفس القدر من المعاصرة حتى بعد مضي ۲۵ عامًا عليه ولا 
يمكن لأحد أن يعطي إجابة على هذا السؤال سوى تحليل قائم على 
أساس تاريخى كما أنه يفكر فى مساحات زمنية كبيرة. وقبل البدء 
ف الاتشفال بالظواهر الحالية» فانه یجب السوال عن الأسباتيه اي 
عن التاريخ المرضي للمريض. فربما يختفي تنظيم القاعدة وتنظيم 


۲١ 


الدولة الاسلامية في غضون بضعة عقود غير أن حرکات مشابهة 
وأكثر تطرفا ستملا الفجوة الناشئة عندئذ وطالما تم التوقف عند 

في هذا الأمر یکون التعامل غير المؤدلج مطلبًا آساسیّاه كذلك لا 
ينبغي اتباع طريقة الترميم التي تفصل ماضي المسلمين عن الحاضر 
الحزین والمحبط بتقدیم هذا الماضي على أنه قصة نجاح متناغمة. 
کمالا ينبغي ایضا استخدام طريقة القتل الرحیم التي تصور تاريخ 
المسلمین على أنه مليء بالكراهية والوشایات فكل من الترمیسم 
والموت الرحيم يرغب في أن يرى ويسمح برؤية جانب واحد فقط 
من تاريخ الامة؛ ومن ثم فكلاهما يفشل في التحقق فعليًا من أسباب 

ينبعي احترام تسراث العلم في الا سلام» ولکن دون أن ببدم 
المتابع نفسه ترائيّاء فدائما ما يكون الرکون الیقینی إلى الماضی 
بمثابة انعدام للإبداع وعجز فكري وتزشت في مواجهة تحدیات 
الحاضر والمستقبل» وفى الوقت نفسه يجب توخى الحذر آیضا 
حيال الحدائة الحالمسة لمن یُطلسق عليهسم "المسلمون اللييراليون" 
الذين يريدون نبذ التقليد برمته ويتجاهلون في ذلك حقيقة أنهم بهذا 
يضحون في الوقت نفسه بالهياكل المؤسسة للمجتمع في الأمة على 
مذبسح فردية معاصرة. 

یحتاج اساسا المجتمعي این فيم ومعايير تشكل نظام 
ال حدائیات الاجتماعي الثقافي والذي يتحرك فيه آفراد المجتمع؛ 


۳ 


ویجب أن یک ون الفکر المسلم أكثر من مجرد استیعاب حالات 
مراجیه: ولايد دانم | من آن بحصدت وعي بالمسؤولية حيال لسن 
وحبال المسلمين أمام الله . صاع نافيد کیرمانس 6011201 «Navid‏ 
البااحث لجوج الا سلام دات مره ها الموقف كما تا 


'بطبيعة الحال يدفعني مايحدث في الشرق الأوسط إلى ما يكفي 
من الجنون في كثير من الأحيان (...) لكن فکروا في المهاجرين 
الألمان بعد عام ۱۹۳۳: إنهم لم يتخلوا عن الثقافة الألمانية آنذاك 
بل إنهم دافعوا عنها في وجه تلك البربرية النازية التي حاولت 
شرعنة نفسها مستعينة بأعمال جوته ونيتشه وفاجنر . 

لقد تمسكوا بالثقافة الألمانية وشعروا تجاهها بالمسؤولية؛ ولهدا 
بحثواعن أسباب البربرية وعن جذورها في الثقافة الألمانية(...) 
وعندما يشعر المرء بالمسؤولية حيال تراث ماء فسيكون هذا الشعور 
في الجيد وفي السيئ "من هذا التراث). 
كيف حدث الحمود 2 العالم الاسلامي: 


في أي دين لابد من التفريق من حيث المبدأ بين رسالة الوحي 
وبین التطبیقات التاريخية المتفيرة للفس هذا الب وقد کتب کونج 
8۵ فیما یتعلق بالاسلام في هلا الضان: 

"لكل فصر عجوو القاضة وتطيقاته الإسئلاف وش عة 
الصور والتطبيقات من موقف تاريخي معين ويتم معايشتها وتشكيلها 
عو كا aa‏ ماوت ماش 
مفاهیمها و اعاهة تشکیلها من قل شخصیات معينة محفزة رها 


۳۳ 


فى الوقت نفسه يجب ملاحظة: أنه فى کل التبارات المتغيرة عبر 
التاریسخ المعاصر والتبارات المضادة نمه شىء باق صمل فعا عبر 
e)‏ 

نبعت المكونات الأساسية والرژی الأساسية من أصل لیس 
عشوائيا بأي حال من الأحوالء بل انه راسخ ذو شخصية تاريخية 
محددة تماما إنه نص مقدس. ویفی هذا معيادًا ما تا 

إن جوهر الإسلام, أي الثوابت الباقية فيه» یتمشل فى القرآن 
(السلاوة) والنبي محمد. يقع تفسير القرآن وتطبيقه في العالم 6 
عصر معین على عاتق المؤمنين» وبالرغم من أن القرآن هو کلام الله 
لکنه جری وحیه بلغة بشرية أي محدودة وبالتالی قابلة للتفسیر. 

يفتح النص للانسان بهذا مجالات تفکیر عديدة» وقد آنشد 
الفيلسوف محمد اقبال (المتوفی عام ۱۹۳۸) شعرًا حول هذا قال 
فسه: 


انهض وشید عالما جدیدا (...) 
فالمحاكاة لا تخلق آساسا للحياة 
فصائغ القرون والازمنة 
يكره المحاكاة فهي تجعله عدیم الصبر 
فان آردت أن یکون لك قلب کمسلم حق 


۳ 


فانظر في داخلك وفي القرآن 
في آیانه مئة عالم جدید 
و کلامه يحوي فرونا 
يكفي من العوالم عالم واحد لعصرنا 
وسيدرك (هذا العالم) من آدرك قلبه المعنی 
أن المؤمن نفسه هو آية الهية 
وإذا تقادم عالم على صدره 
فانه القر آن الذي یفتح له عالمًا جدیدا ° . 
المفتو حه للقرآن بالانسان محدود الإدراك الذي لا یمکنه سوی 
الحصول على رژی جزئية في هذه المجالات ومن خلال ذلك 
يتولد للمؤمن نقاش مثمر ومستمر طوال الحياة مع الوحي من اجل 
توسيع نطاق فهمه لكلام الله بشكل دائم» ولا يمكن أن يعني هذا 
الأمر أن يتم استخدام القرآن وكأنه نشرة تشرح طريقة الاستعمال 
بغرض العثور فيه على إجابات جاهزة بل يتعين البحث أولا عن 
الإجابات من خلال الحوار مع كلام الله. بهذا فقط تتطور بين الله 
والمؤمن علاقة إلهية انسانية أبدية باتباع رسول الله محمد نظرا لأن 
هيكل التواصل فى القرآن قائم على لقاء بين الله والانسان وحديثهما 


معا. وأينما یحدث الحوان فدائما ما يكون هناك آیضا خطر حدوث 
سو ۶ الفهم. 

ولجوهر کل دیین ألا وهو الافساد الذي هو الکیان المحرّف للدیین. 
إن تدمير المرکزین الروحیین للعالم الاسلامی فى القرن الثالث عشر 
في قرطبة عام ۱۲۳۲ في أعقاب حروب الاسترداد وفی بغداد فى 
عام ۸ م من قبل المغول» حدد بداية انهیار العالم ال الاھ قير 
أنه سیکون من الخطأ أن نمزي هذا الانهیار في المقام الأول إلى 
۹ عسكرية أو سياسية أو اقتصادية» بل يجب مراعاة البعد الفكري 
العمیق الاق سكل آساس هه المواسل الماتوية. وفی التهاسة فان 
الإصلاحات والابداعات الهندسية تحتاج إلى ثقافة الشغف الفکري. 


لقد كان من تداعيات الغزو المغولى تدمير مدن ومناطق زراعية 
خاش انلق SEL‏ اذا اكب الب لومي اس 
الإسدادات. ومع دول عاصفة البدو الأنراك والأتراك المغول له 
تتغير الديموغرافيا في المنطقة وحسب. بل إن «الغرباء» جلبوا معهم 
أيضا الثقافة البدوية إلى المحيط الإسلامى. وقد تحولت مساحات 
شاسعة من الأراضي زرا المخد إلى مراع وقد وج المدیرد 


من الفلاحین أنفسهم مجبرین على اللجوء إلى معيشة شبه بدوية ©. 
إن قصل الخليفة العباسي المعتصم في عام ۱۲۵۸م كان بمثابة 


زلزال سياسي بالنسبة للمسلمين» على الرغم من أن مركز الخليفة كان 
قد توارى إلى الظل منذ فترة طويلة» فقد كان رمرًا للسيادة الإسلامية 


المفترض آنها تحظی برضی الله. ومن الم کد أن هذا الحدث كان له 
تأثیر مزعح على معاصریه. وهکذا ثار السژال عن سبب ما حدث 
لاسیما وآن العاصفة المغولية كانت تهدد بالتهام الغرب الاسلامي من 
مصر إلى المغرب. 


فسر الجزء الأكبر من العلماء العجز (في الأمة الإسلامية) الذي 
جرى الشعور به فجأة والذي يقف على طرف نقيض تمامًا من قول 
ل ۰ 2 :3 , ا موم م4 م .م ۳2 52 5 
لله في القرآن 1۷ کم ير م أرجت للا 4 (آل عمران الآية١١١)‏ 
أن الأمل والنجاة مرهونان لهذا السبب بالعودة إلى إسلام معاش 
بشكل حقيقى. ومن ثم فإن على المسلم أن يتأسى فقط بأجيال 
السلف الذين آلموا بکل ماهو جدير بالمعرفة لأنهم كانوا أقرب 
نموذجًا يُحْتَدَى وتحول إلى عصر ذهبی لا يجوز التشكيك فيه» بل 
على العكس فإنه يتعين إعادة إنتاجه» ولا يمكن إدانة هذا الموقف 
الفكري على إطلاقه كما أنه إضافة إلى ذلك موقف ذو حدين. وقد 
إجابة على السؤال ب "لمادا؟“ كما قدموا للم مين بهذا هدفا يعملون 
عليه ويوجهون أمالهم نحوه. 

وعفد أن منم حدوث مزيد من التفكك للأمة إلى فرق عقاتدية 
ومذهبية؛ سيتم في المقام الأول من خلال الترسيخ المؤسسي للفكر 


۳۷ 


العقائدية والمذهبية القائمة بالفعل "» من ناحية أخرى فان مثل هذا 
التشاژم الثقافي يوحي بتصور أن المستقبل لن یجلب أي خير وأن 
البشرية ترزح منذ وفاة رسول الله في انهیار لا يمكن وقفه الا من 
خلال التمسك بالسلف. وإذا كان من الممکن لهذا التطور أن يعيد 
الاستقرار المفقود إلى العالم الاسلامي فانه يعني في الوقت نفسه 
ركود الحياة الفكرية» وتم التخلي عن البحث والتفكير لصالح معالجة 
واستظهار ما هو معروف بالفعلء كما تم إعلاء شأن هذه المحاكاة 
والاستنساخ للماضيء اللذين وصفا بالتقليد ليصبح هذا التقليد بنذدًا 
إيماتيًا يتعين على كل مسلم أن يتعلمه”". وقد آدان الشاعر "إقبال' 
الهروب إلى الماضي كمنطقة شعور بالرضىء بأنه تطور حسن النية 
كن يقب على السدض اة 

'إنهم (آي العلماء) لم يدركوا كما أن علماءنا المحدثين أيضًا لا 
يدركون أن مصير أي شعب لا يتوقف على الجماعة بنفس القدر الذي 
يتوقف به على قيمة وقوة آفراده فوجود الفرد داخل المجتمع شديد 
التتظیم» محكوم عليه بالفناء من بداية الأمر. إذإنه يحصل على كامل 
منجز الثروة الفكرية لمجتمعه مما يغنيه وروحه عن السعي لتحصيل 
الفكر. إن التمجيد الخاطی للماضي وإحياءه المُصطنع لا يمثلان دواء 
شافيًا لمنع انهيار شعب ما. وأصاب كاتب معاصر حينما قال: "هکذا 
يقول حكم التاريخ: لا تسود الأفكار المستهلكة مرة أخرى لدى 
شعب استنفدها"“. 

وتبعا لهذا الکاتب. فان التقليد ما هو إلا تعبير عن قوة فكرية 
منهكة وسأم من الحياة وفقدان الإبداع الخلاق. عاقبة ذلك ستكون: 


۳۸ 


رکودا مجتمعیا من أجل الابقاء على الوضم الراهن بصورة مصطنعة. 
وهکذا تداعت حضارة تقدمية إلى حضارة تأنق افتصرت فيها السياسة 
على إدارة الدولة والعلماء ولد اانا 


وقد آشار الفیلسوف محمد عزيز لحبابي المتوفى عام ۱۹۹۲ إلى 
أصبح وسيطا بين الله والمؤمنين. 


ومن خلال ذلك صار المؤمن محجورًا عليه في بحثه الذاتي 
والشخصي في الدیسن EIT RT‏ 
الوقت نفسه تشکلت طبقة لها مصالح ذاتية خاصة للغاية'"'' ویشیر 
براون 13:07 العالم المتخصص في علوم الاسلام إلى أن التصور 
الخاص بتشكيل فثة العلماء هو تصور يتعارض مع فكرة المساواة في 
الاسلام؛ لأن هذا الأمر سيضع فجأة فرقا بين العلماء والأشخاص 
العاديين (العامة)'". في المقابل؛ يرى المستعرب توماس باور 
Thomas Bauer‏ أن هذا شور ينطوي على شىء ایجابی نظرا أن 
العلماء المسلمین لم یقضوا على التعددية في الاسلام؛ بل اعترفوا 
بها وطبعوها مؤسسيًا: 

إن وجود أربعة مذاهب سنية جرى اعتباره بمثابة إثراء كمالم 


قح الفا إلى وجود العديد من الآراء العديدة المختلفة داخل كل 
مذهب على أنه مشکلة بل بوصفه فرصة لإبراز التعددية”'. 


۳۹ 


الذاتي في کل العصور- ولا يعرف التفسیر الشيعي للإسلام مثل هذا 
النقاش وتوابعه. وکان الفقیه الغزالي المتوفی في عام ١١١١م‏ قد حذر 
من تبعات التقلید عندما کتب في الجزء الثامن من کتابه احیاء علوم 
الدین" أن هذا آدی إلى إيجاد وسيط بين الفاری للقرآن وبين الوحی؛ 
ولم يعد في مقدور قاری النص التوصل إلى الحقيقة اعتمادًا على 
نفسه» بل عليه ببساطة أن يأخذ برأي العلماء واتباعهم بشكل أعمى» 
وبهذا صار المؤمن مجرد عضو في سلسلة مدرسة فقهية وصار 
مقیدا ومرتبطا بها بدرجة جعلته ينصت إلى هذا الاتجاه الواحد بدلا 
من أن يصغي بأذن مفتوحة إلى كلام الله. 


وبتدمير مركزي العالم الاسلامي» صار لهؤلاء الذين یتوفون 
إلى العودة إلى العصر الذهبی» حجة غالبة بأن شفاء الأمة یکمن 
في ماضيهاء وأصبح العلماء بلقي انين المتوفی في ١۷۹م‏ وأبو 
حنيفة المتوفى في ۱۷ ۷م والشافعي المتوفى في ۸۲۰م وأحمدبن 
حنبل المتوفى في ۸۸۵۵ الذين تعود إليهم المذاهب الفقهية الباقية 
اليوم للسنةء هم المجتهدون بصورة مطلقة وتبعهم مجتهدو المذاهب 
الفقهية وفي آخر السلسلة يقف العالم المتقلد؟". 

واشتقت كلمة التقليد من فعل قد ومعناه وضع طوق حول 
الرقبة» كما يعني التقلید والمحاکاة وهنا يعبر عن منح تفويض 
من قبل الشخص العادي (العامي) القاصر أي "المتقلد" إلى الشخص 
العالم وبهذه الطريقة نشأت طبقة ذات تسلسل هرمي من العلماء 
وتمکنت هذه الطبقة من التغلب بشكل نهائي على منافسيها المتمثلين 
في الفلاسفة المسلمين والصوفبین» ويقول براون إن علماء مسلمين 


۳۰ 


في أواخر العهد الأموي (00-171/ام) نسبوا إلى آنفسهم آنهم هم 
(العامة)' وفد ورد عن العالم الحنشی الملا علی القاري المتوفی 
۰ ” 8 ع | 8 5 )١1(‏ 
واعتبارًا من القرن الثاني عشر بدا العلماء في مصر وسوریا في 
تمييز أنفسهم عن غيرهم من الناس من خلال ارتداء ملابس خاصة 
01 ولم يفت على العالم عز الدين بن عبد السلام الشلمي المتوفى 
5 التأثير النفسي لهذا الزي على الجموع عندما تبين أن العامة 
ینصتون ويطيعون (حال رؤيتهم لهذا الزي)*". 


يصفونهم بالمرتدين: وظل العلماء الذين ادعوا لانفسهم حق الاجتهاد 
متواجدين حتى القرن السادس عشر ۲۷ والاجتهاد هو وسيلة لياط 
القرآن أو فى السنة ”أو عن طريق القیاس "'". ویتطلب الاجتهاد 
من المشتغل بالقضاء ضرورة إعمال عقله بصورة مطلقة «خلال 
دنه الجر عن يذل اليد من الجه ۳۹ ری لیات ابو 
حول الاجتهاد والتقلید قد بدا فى القضاء فينبغي اعطاء نظرة عامة 


۳١ 


بنية القانون 2 الاسلام: 


یتکون القانون الإسلامي من مکونین هما الشریعة- وهي القانون 
المستند إلى القرآن والسنة - والفقه وهو التوصل إلى حكم فقهي 
عبر علماء الفقه. ويعني مصطلح «شريعة» بالاساس الطریق إلى 
موضع الماء» وتم فهمه کمصطلح إسلامي بشکل أنه «تصور لوسيلة 
لا غنی عنها في هذا العالم لحفظ الحياة)؟". 


يكن في مقدورأي إنسان في أي وقت إدراك کل هذه المجالات 
فان هذا يوضح السبب وراء عدم تدوين الشريعة حتى الآن في شكل 
قوانين ذات مواد وفقرات ولن نعبأ هنا بادعاء بعض الساسة اليمينيين 
الألمان مشل آلکسندر جاولاند 0600190 ۸۱6۲۸0۵6۲ من حزب (البديل 

۱ من أجل سعد عندما يحاولر ن تبرير 0 المعادية ا 
ا ۰ ندا 


ن د فقه يعبر عن "الإدراك و والاطلاع على شيء وفهمه 
أي علم ته تفسیر الشريعة والقانون القضائي " ". وكان علماء المسلمين 
يدركون في الزمن الأول أن فكرهم عن الشريعة لايمكن آبذا مساواته 
بالحكم الإلهي على السلوك البشريء كان الفقه على أية حال محاولة 
للاقتراب من الحكم الإلهي: وبالتالي فإن المعرفة النظرية للعلماء 
المسلمين ترى أن المعاني في القرآن لها جوانب عديدة (وجوه)؛ وهو 


TT‏ ا رایع و الج 


۳۲ 


ما جعلهم یقبلون بتفسیرات مختلفة وعرضها بجوار بعضها البعض 
على نحو متساو دون سَلسَلة المعاني بشکل هرمي'"". 


والشاهد هنا هو أنه لا يمكن الحديث في هذا الموضع عن 
تناقضات بأي حال من الأحوال. بل يمكن القول إن القران كان 
بالنسبة للعلماء المسلمين في العصر الوسيط بمثابة الحقيقة غير 
أنه كان هناك دائمًا تفسير لكل فهم للحقيقة بناءً على حدود الإدراك 
البشري؛ وبهذه الطريقة ظل المسلمون على مدار قرون سالمين إلى 
حدٌ بعيد عن الحروب العقائدية في الداخل الإسلامي بين الطوائف 
ورین العا 


وفى حال النظر إلى القرآن باعتباره مصدرا تشريعياء فسيتبين 
على نحو مدهش أنه يتضمن نحو ٠٠١‏ آية فقط تتعلق بالفروض 
التشريعية من إجمالي آیات القرآن البالغ عددها ۱۲۳۹ أية. منها 6٠٠‏ 


آبة تتعلق بشعائر العبادات و ۷۰ آية تتعلق بقانون الاسرة والميراث 


المادي والإجرائي ونحو ٠‏ آية بالقانون الدولي وإدارة شؤون إدارة 
ا و هنذا ال و هار لا يمكين الاستضاء ضن ال 
وذلك بحسب المدارس الفقهية. 


ويتم رواية السنه (مافي ل اخباریات عن الرسول آو في 
شعل كلماته صو "الحدنث : ومثل هذه الروایات خاش كل واحدة 


۳۳ 


مهنا مسن مكو تسر:: آولهما هو سلسلة الرواة (الاسناد) والتي تنتهي 
إلى رسول الله وثانيهما هو النص (المتن)» والإشكالية في الأحاديث 
أن القسم الأكبر منها نقل مشافهة فقط وقد وُنَمَتْ كتابةً في الغالب 
بعد ۲۰۰ إلى ۲۰۰ عام بعد وفاةالنبي في عام ۱۳۲م. ومن خلال 
ذلك واجه هذا المصدر للإسلام قصورًا كبيرًا في صحته وقد جرت 
محاولة مواجهته عن طريق علم الحديث. 


وعلى الرغم من أنه من خلال هذا العلم أمكن الکشف عن 
زيف كمية هائلة من كلام بدا من ظاهره أنه كلام نبوي أو تم تصنيفه 
باعتباره محل شك بناء على عيوب متعددة في مدى صحته. فإنه لا 
ينبغي أن يعني هذا بالضرورة أن الكلام النبوي المتبقي والذي جرى 
تصنيفه بوصفه صحيحًا في أي فترة من الماضيء لا يجب أن يخضع 
لمراجعة مستمرة. إن نقد الحديث هو علم اخذ في التطور بشكل 
دائم» وعلى هذا فان هناك دائمًا تقييم متجدد للحديث النبوي. 

ويرى قطاع من العلماء التقليديين مثل ابن كثير المتوفى في عام 
۳م أن الحديث المُصَنّف على أنه صحيح هو وحي أيضًا وبالتالي 
فحكمه ممتد أبداء واستند ابن كثير في هذا الرأي إلى الآبة لإ ماس 
ماک ماع i‏ وماطن عن لا )إن هو إلا وی يو )4 (سورة 
النجم ۲۳)4-۲. غير أن هذا یمکن أن يعني بالنسبة للحياة العملية 
للنبي أن محمدًا لم يكن أكثر من وسيط يتحدث الله من خلاله بلا 
انقطاع بمعنى أنه دمية أو عروس لعبة ليس له إرادة خالصة. غير 
أن هذا التوصيف يتعارض مع الأخبار الواردة عن رسول الله: اقدم 


1 


رسول الله ود المدينة وهم يأبرون النخل (أي وأهلها يأبرون النخل؛ 
و[أبر] الزرع يأبره بضم الباء وكسرها أبرًا وإبارًا لقحه وأصلحه. 
وأتره بالتشديد مبالغة وتكثير. أي يلقحون أعذاق إناث النخل بطلع 
ذكورها). فقال يَِةِ: !سا تصنعون؟» فقالوا شيئًا كنا نصنعه في 
الجاهلية ففال: ۲ العلكم لو لم تصنعوه لكان خی راا فتركوه؛ فتفضت 
النخل (يقال نفضت الشجرة ة حملها إذا ألقته من آفة بها وك و نی 
نفضت زهرها بدون أن يستحيل بلحًاء فلم تلمر) فذکر له ذلك (أي 
فلغه هذا الخبر)» فقال: «انما آنا بش إذا آخبرتکم بشيء من اهر 
دینکم فخذوا به وإذا آخبرتکم بشيء من رآيي فإنما آنا بشر» ". 

ومن هذا المنطلق یرف ض المفکر آصغر علي إنجينير المتوفی 
في ۲۰۱۳ تصور أبدية الکلام النبوي» فهو یعتبر أن محمذا بشر 
تماما وليس دمية الله غير أن الله حباه القدرة الشاملة للنظر في 
مساحات التفكر في كلام الله. وحتى إذا انطلق المسلمون من فرضية 
أن كل ما كان يقوله الرسول محمد كان وحيًاء فستظل مشكلة السیاق 
قائمة» فالنبي محمد كان منخرطا في مجتمع معين وفي زمن معین؛ 
ولم يكن متاخًا له أن يُشرك في كل أحاديشه كل المجتمعات القادمة 
المحتملة بل إن ما كان يعنيه هو تطبيق الوحي في زمنه وفي مكانه. 
ولهذا لا ينبغي أبدا أن تم السنة حرفيا"". 

وهنا يصبح إقبال أكثر تحديدًا على نطاق واسع إذ إن تشككه 
حيال الأحاديث يتضح جليا في عمله «تجديد الفكر الديني في 
الاسلام»۳" 


)١(‏ صدرت تر جمته العربية بهذا العنوان عن دار الکتساب المصري بالقاهرة/ اللبناني 


۳۵ 


إن المصدر الثاني للتشریم الاسلامي هو الأقوال المنقولة عن 
النبي الكريم» وقد كانت هذه الأقوال مادة لنقاش حاد سواء في 
العصر القديم أو الحدیث. وبالنسبة للغرض الذي ننشده حاليا يتعين 
علينا التفريق بين الاعتبارات التي لها معنى تشريعي بحت وبير: 
الاعتبارات التي ليس لها طبيعة تشريعية» ففيما يتعلق بالصنف الأول 
يشور السؤال المهم جداعن مدى تجسيد هذه الاعتبارات لعادات 
العرب فى الجاهلية التى أقرها النبى فى بعض الحالات وعدّلها فى 
حالات أخر تور 9 لفوت للغاية اکتشاف ذلك لان مؤ لفینا 
الأوائل لم يشيروا إلى هذه العادات على الدوام كما أنه لیس من 
الممكن تحديد العادات التي أبقى عليها النبي صراحة أو صمت عنها 
لأن تطیقها بدا شسامل۳۳, ۱ 


ویفرق اقبال في هذا المقطع بين أقوال النسي التشريعية وغیر 
التشريعية» فالاولی وهي المتعلقة بالفرد ثبتت إشكاليتها عندما يتم 
التعامل بها ومعها بصفة عالمية (آي بدون مراعاة للفروق بين الشعوب 
واللقافات) في حين أنه لا ينبغي آبدا التعامل معها أو بها بهذا الشکل 
على اطلاقه» وبين السطور يدعو إقبال في حذر شديد إلى رأيه بعدم 
إعطاء الأحاديث ذات المحتوى التشريعي معنى عالميا مفارقا لسياق 
نص النبي محمد وذلك في قوانين الأسرة (فقه الأحوال الشخصية) 
والقانون المدني (فقه المعاملات) والقانون الجنائي (الحدود 
والتعذيرات) وقانون الماليات والاقتصاد (فقه المعاملات المالية) 
ومبادئ إدارة الدولة (فقه الأحكام السلطانية) والقانون الدولي (أحكام 
السلم والحرب). وهذا لا يجب أن يعني الآن أن هذه الكمية الكبيرة 


۳۹ 


من الأحاديث عديمة القيمة» فهي تمشل وسيلة مساعدة للتفکیر 
للتوصل إلى كل مقصد من وراء القواعد الموضوعه. وبهدا یتوصل 
الإنسان إلى تقدير حكم الله على السلوك البشري» أي الشريعة الكلية 
الشاملة, لكن كيف يمكن نجاح هذا الأمر؟ يذكر إقبال هنا وسيلتين 
هما الاستصلاح والمصلحة ۳ وَيُعْرّف الاستصلاح بأنه خروج عن 
القياس الصريح (إذا لم بُفذ) - في مواقف استثنائية وبناء على دليل- 
لصالح قياس کامن "۲ و" كخروج عن قاعدة منصوص عليها بشكل 
عام (إذا لم تُفذ) - في مواقف استتنائية وبناء على دليل- لصالح 
قاعدة استتنائية””". أما "المصلحة" فتعني بدورها الصالح العام 
للمجتمع الإسلامي عبر تطبيق قواعد جديدة لم ترد في القرآن ولا 
فى ال 


وعلی هذا فانه من الممکن آن یکون کے قفاني متوافقا مع 
الحکم الالهي على السلوك البشري حتى وان كان متعارضا مع منطوق 
السّنّة. فالسة بمعناها التشريعي بالنسبة لمحمد إقبال لم تعد مصدرا 
انويًا للتشريع الاسلامي بل أكثر من ذلك فهي مادة قانونية تاريخية 
تساعد على تدبر "مقاصد الشریعة". وبناء على هذا لا تزال الستة 
حتی الان آساشا للعدید من الأحكام القانونية في الاسلام» وهله 
الأحكام یمکن إلغاؤها إذا لم تعد السنة تؤدي وظیفتها الأساسية وفي 
ال فت بالا ماك. 


ا لذلك. فان من المهم اا تحدید القیم التي تيكل أسامن 


۳۷ 


لها علاقة بالمعاییر الظالمة في زمن هبوط الوحي وحلت محلها. 
وبالتالي فانه في حال تحولت قواعد قرآنية» هي في آساسها قواعد 
ولت ای مق > فللأمة في ظل ظروف التماعية اتساد متغيرة 
أن تستبدل بهنه القواعد قواعد جديدة تتوافق مع روح قيم الوحي. 
ولنوضح هذا بمثال: فقد وجه سؤال إلى المفتي الأكبر لمصر محمد 
عبده المتوفى عام 1100م حول ما إذا كان يجوز للمسلم صنع الصور 
والتمائیل. 


یرم الرأي الفقهي التقليدي هذه (الصور والتماثيل)» غير أن 
عبده تبنى وجهة النظر التي تری أن تحريم الصور في العهد الأول 
للإسلام كان لقصد لم يَعد موجودا الیوم مشيرًا إلى أنه في عهد 
ما قبل الاسلام كان العرب يصنعون الصور والتمائیل لعبادة الأصنام 
وأن تحريم الصور الذي جاء مع الإسلام كان مقصده القضاء على 
هذا السبب أما اليوم فلم يعد هناك خطر قائم أن يسجد المسلمون 
أمام تماثيل أو صور. وبالإضافة إلى ذلك أصبحت الصور بالذات 
في العصر الحديث لا غنى عنها للعروض العلمية» وهي لا تخدم أي 
أغراض دينية» بل تخدم كمادة تعليمية علمية”". 

وردا على الانتقادات التي تساءلت حول ما إذا لم يكسن مسن 
الممكن غدًا عبادة الصور والتماثيل التي جری إنتاجها اليوم 
لأغراض علمية أو لأسباب فنية» أجاب الشيخ عبده بأنه لن يتم قطع 
لسان أحد لمجرد احتمال أن يكذب هذا الشخص بهذا اللسان ۳۸. 
كما أن تلميذه محمد رشيد رضا المتوفى في ١۱۹۳م‏ كان من وجهة 
نظره عدم تحريم الصور طالما أنه ليس لها علاقة بالدين. كما أخذ 


۳۸ 


العالم عبد العزیز جاویش المتوفی في عام ۱۹۲۹م بهذا الرأي في 
فتوی عندما كتب أن تحريم الصور كان ساريًا نقط طوال الفترة التي 
کان فيا العرب لا یزاون متأثرین بثقافة الوثنية وآضاف آن الابقاء على 
هذا التحریم الیوم يتعارض مع الحياة الحديثة إذ إن العمل العلمي 
إذا كان التصوير الفوتوغرافي جائرًا آم أنه يقع تحت بند تحريم الصور 
لكا علي اشنم مين أن رأي إقبال يمشل رأي الأقلية في الإسلام. 
فإنه يطرح السؤال المهم حول طبيعة الشريعة وهو: ألا يمكن فهم 
الجانب التشريعي في الاسلام با هو آکبر من مجرد كونه شعورا 
بالمسوولیة؟ 

كما يطرح الجدل حول درجة صحة نسبة الا حادیث إلى النبي 
مشكلة حول مدى صلاحية هذه الأحاديث لتطبیقها کنصوص 
تشريعيةء فالنبي نفسه لم يبد حماسًا كبيرًا حيال كتابة أصحابه لكل 
ماقاله أو فعله أو سكت عنه”*. ويعتقد أصغر علي إنجينير أن رسول 
الله كان یتخوف من إمكانية أن تستخرح الأجيال القادمة منه مصدرا 
تشريعيًا مقدسًا إلى جانب وعلی نفس الدرجة مع كلام الله والأكثر 
من ذلك أن النبى محمد حض المسلمين على التوجه مباشرة إلى 
كلام الله وحفظ آيات القرآن واستخدام العقل. وإنجينير على قناعة 
بأنه لو كان الحديث النبوي محوريًا بالنسبة لفهم الإسلام لكان رسول 
الله قد طلب من أصحابه أيضًا حفظ هذه الأحاديث وكتابتها. ولما 


۳۹ 


انه كان في المقام الأول تذکر الصحابة لاقوال و آفعال النبی محمد 
فان من الممکن أن نفترض بحزم أن السنة لا یمکن أن تکون مصدرا 

تشریع "*» من جانبه» یری العالم ومفسر القرآن البوسني حسین 
دجوزو 11150101020 المتوفی في عام ۱۹۸۲ في کلام النبي أنه 
بالتالسی تكييفه مع التطورات المجتمعية اللاحقة”". 


ويمثل الكم الزاخر من الأحاديث النبوية مشكلة أخرى. إذ كان 
طموح جامعيها الأوائل يتمثل في تنقية الأقرب إلى الصحة من 
كل تلك الأعداد العصية على الإحصاء والتى كانت آنذاك موجودة 
ومتداولة وهکذا يعتقد أن جامع وعالم الحديث البخاري المتوفى 
في عام ۸۷۰ تخیر بطريقته العلمية ۷۳۹۷ حدينًا صحیخا (بما في 
ذلك المتکررات) من بين ۱۰۰۰۰۰ حديث, 


لکن هذا الأمر لا یعنی أن کتاب البخاری غير قابل للطعن» بل 
ی عا أن فى كناب البخاري ۷ عا بتكن أن وت اا 
الأقرب إلى الصحة دون أن يمنع هذا الوصف المؤمنين من تناول 
هذه الروايات بشكل نقدي ”“. وتحظى الأحاديث الموسومة ب 
المتواترة" بمكانة خاصة» ومهم تحت هذا المصطلح» الأحاديث التي 
رواها أكثر من أربعة آشخاص ثقات مستقلين مختلفين عن بعضهم 
البعضء. فإذا روى عدة آشخاص مختلفين ومستقلين عن بعضهم 
البعض نفس الحدیت. فيُمْتَرَض عندئذ أن الخبر الوارد صحیح ليس 
فيه تزييف أو خطأ بالنسبة للبخاري. وبهذا تحظی الأحاديث المتعددة 
الرواة بثقل مهم بناءً على درجة صحتها العالية 1٩‏ وفي الواقع ليس 
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هناك سوی ۳۱۰ حدیث فقط مصنفة كأحاديث متواترة» ویتضح من 
ریاس سرا وی یاون وی عن یی 
بل يكتفها دنا حالة من عدم لقن" ال بمب على أ 
علی آخری أر الیب وراه فتراضه آن هذهالاحادیث هي أككر صحة 
مقارنة بأقوال أخرع مناقضة على سبیل المثال (وبناء على اي مقیاس 
لحسابت احتمالية ویفین اة 


أمارفض الأحاديث برمتها کمصدر ثان للتشریم في الاسلام 
فلا يمثل خیازا لأن كثيرًا من الامور التي كانت تجريدية في القران 
ملأثها السّنَّة بالحياة وبالتالي أمكن للمومن أن یتصل بوضوح بنموذج 
حياة النبي وأن پتخذ طريقه إلى الله بارشاداته. 


وتحديدًا بالنظر إلى النبي محمد والاقتداء به» يعرف المؤمن 
آن علیه السير فى هذا الط بى وأئه قابل للتطبیق؛ وبذا يعطي النبي 
مسامي اليسوم وغدٍ البوصلة الموجهة لهم ویشکل نظرتهم إلى 
العالم. وتبعا لذلك تبقى السَّنْة وهي طريقة حياة رسول اله إلى 
جانب القرآن ذات أهمية حاسمة بالنسبة للمسلمين. ويكتب لحبابي"" 
مک دا 


57 وهي رسا يجسدها الب : فى اقرا ات وفي‎ e 


)۱( محمد عزيز لحبابي» فیلسوف مغربي توفي ۱۹۹۳م كتب بالعربية والفرنسية» حصل 
على الدکتوراه من السورتونا قن آعماله «حرية آم تحرير». «الانسان صنع الله 


«البديل الثوري؛.(المترجم) 


١ 


No‏ .َد 


ن لک ف رسُول أله أسوة حَسََةٌ 4 (الأحزاب: ۲۱) ٩‏ 


وفي مسار لاحق للتاريخ 0 جرى تطوير أدوات إضافية 
للاستدلال الفقهي شريطة أن تشتق هذه الأدوات مشروعيتها مسن 
الشريعة وألا تتعارض قواعدها الفقهية مع القرآن والسّنْة وأهم هذه 
الأدوات هي القياس والإجماع بالإضافة إلى الاجتهاد الذي سبق 


وتحدثنا عنه. 


والقياس هو عبارة عن عملية منطقية تقيس حاضر على سابق. 
حيث يتم استنباط حل لمشكلة فقهية راهنة من خلال مقارنتها بحالة 
ممائلة كان قد جرى البت فيها في القرآن أو السّنَّةَ والتوصل إلى حل 
انطلاقا من الحالة الأخيرة أما الإجماع بدوره فهو توافق كل علماء 
الفقه في المجتمع الإسلامي في مرحلة معينة على قضية فقهية لم 
يرد فيها حكم لافي القرآن ولافي السنْةَ غير آنه يح لنا التشكيك 
فيما إذا كان قد حدث أي إجماع حقيقي في أي وقت من الأوقات. 
وقدأظهر ت الممارسة العملية أنه كانت تجري مناقشة آراء وأحكام 
عالم من العلماء في أوساط العلماء الآخرين. فإذا ما وجدت تجاوبًا 
وجری تطبيقها من قبل هؤلاء ترتب عليه انتشار هذه القاعدة 
الفقهية بين المسامین؛ وعندئذ ينشأ الإجماع. أي أنه في نهاية الأمر 
كانت الأحكام التي تحظى بموافقة الغالبية من العلماء هي الأحكام 
التي يتم إقرارها. ويد د ما سر يه كير العلماء وممارساتهم 
العملية أن تتمكن من وضع الأطر المعيارية للتشريع. 
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واستنادا إلى التفسیر السابق یتضح بجلاء أن الشريعة في الواقع 
رو و وی و یی تیاو تین 
ل ۱۷ ماما تیه ال ناه 
الصحیح وبذا يدو مصطلح القانون" مشا حست ال الفقه بتعلق 
أكثر بالمسوولية الأخلاقية للمؤمن وهي ما تتحتق بصورة بديهية 
فى صورة معايير أخلاقية للمجتمم؛ وبعيدًا عن كونه دين شريعة " 
فإن الإسلام يمكن اعتباره دنا أخلاقيًا للمسؤولية. ويتزامن الإيمان 
بالله تلقائیا مع الفقه آي مع التفكير في هذه المسؤولية وتطبيقهاء 
ونظرا لمحدوذية المعارف فانه بيشي على كل جيل من الامة أن 
يعيد التفكير في هذه المسؤولية وفي الضوابط الفقهية السابقة ودلك 
بدلا من مواصلة تناقلها بدون اعمال للفکر فیها. وهکذا فقط پر قن 
المسلمون مجددا إلى مستوی هذه المسؤولية. 


غير أن إيمان مسلمي المذهب السني بالماضي في اطار حرصهم 
على مبداً التقلید" يحول دون هذا نظرا لقمع التفکیر النقدي. وهنا 
یمکن للمسلمین السّنة أن يتعلموا الکثیر من المسلمین الشسيعة. 
وهكذايُعُزي العلامة الحلي المتوفی في عام ۱۳۲۵ استبدال معیار 
فتهي لاحق بمعيار فتهي سابق إلى کون جمیع علماء الفقه بشرًا 
خطائین 7" .وقد ججعل الشيعة تفکیرهم التشريعي آکشر مرونة مسن 
لال اسشعاد علماء فقه راحلین وذلك عندما ا الحلي بایجاز 
مبدأ" ليس لدی الأموات ما یقولونه (لا قوالة للميت)"'"“ وهكذا فلا 


۳ 


یمکن لمومن أن یستند إلى فتاوی فقهية من العصر الو سبط ویطالب 
بالتصرف وفقها لأن الاجتهاد قاصر فقط على العلماء الأحاء كت 


نشأة المذاهب: 


في القرن السابع نشأ في مراكز الفكر الإسلامي» في مدن مثل الكوفة 
والبصرة والمدينة» حلقات حول بعض الرجال تشكلت منهم تدريجيًا 
المذاهمب. والشيء الخاص هنا هو أن علماء هذه المذاهب لم يكونوا 
موظفين لدى الدولة بل كانوا أشخاصًا عاديين يجابهون تعسف الحكام 
ويبذلون جهودهم من أجل جعل الأولوية للشرع ومثلت المذاهب التي 
تطورت من هذا الوضع طابعا مؤسسيًا لنظام قانوني مستقل عن الساطة 
ولم يعزز هذا الطابع المؤسسي الأولوية للشرع فحسب - وذلك لأن 
حجية العلماء الضابطة أنتجت سلطة تشريع أثرت على الإدارة - بل إن 
هذا الطابع المؤسسي أعفى أيضا آحاد المؤمنين من عبء بذل الجهد 
الفکري ۲ امین إلى التوصل إلى حكم فقهي ما. إن إنشاء المذاهب 
خلق نظام |حدائیات ذا ضوابط ملزمة للجمیع وهدد بعقوبات آیضا على 
الجمیع في حال الانتهاکات المثبتة.. 


وسرعال ما اكتسيت المذاهي آهمية تجاوزت حدودها الأقلبيية: 
وحازت بعد ذلك على الاعتراف والدعم من قبل سلطات الدولة 
اک وبحلول القرن الرابع بعد الهجرة كان هناك ١5‏ مذهبًا 
مختلفا - تم إثباتهم تاريخيًا من المصادر - ولم یتبق منهاسوی 
خمسة (أربعة للسّئة وواحد للشیعة) نجحت فى ابات نفسها 


کا هب دات مر جع جعة. 


٤٤ 


الذهب الحنفي : 

نشأفي الكوفة وی باسم أبي حنيفة واعتمدت طریقته 
الفقهبة علی القرآن را واتراي 7 حبث قن الأحناف الراي 
على السَه(* وتطور المذهب لیصبح مذهبا للعباسيين ولاحقا 
پا انا وهذا ما أتاح له أن يصبح المذهب الأكثر شار وهو 
منتشر بالدرجة الأولی فى ترکیا وباکستان والهند وأفغانستان والاردن 
والصين الهندية والصين ومناطق في الاتحاد السوفيتي العناس: 


الد‌هب الما لكي : 


oS‏ اوراس الفقي مالك يي بات وور المالكية 
SEO O SS EEE‏ 
"عمل أهل المدينة" والمقصود به صورة للسُّنة النبوية المعاشة بشکل 
جماعي» في تصنيف أعلى من السنَّة المنقولة كتابة **. ويتواجد آنباع 
المذهب المالکی بالدرجة الأولى فى المغرب والجزائر وتونس 
والسودان والكويت» والبحرین 
المذهب الشاقعي : 

شمّی باسم العالم محمد بن إدريس الشافعي الذي عاش وعمل 
في مكة والمدينة والفسطاط وقد أكد الشافعي بشکل صریح على 
ضرورة اعتبار سئة النبي بصورة لا لبس فیها مصدرا انیا للتشریع 
الإسلامي وتسبق الاستدلال بالر أي وعمل آمل المدينة و نم 
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المذهب الشافعی بالدرجة الاولی فى لبنان وفلسطین ومصر والعراق 
والیمن وإندونيسيا ولا یزال بعد في السعودية. 
الذهب الحنيلي: 
يكن ابن حنبل نفسه قاضياء بل كان عالم حدیث وممثلا بارزا لحركة 
دينية غرفث بالدرجة الاولی بموقنها الرافض لاي تفسیر عقلاني 
للقرآن واه *, يفضل الحنابلة استخدام حديث ضعیف مشكوك 
في صحته إلى أبعد حد قبل اللجوء إلى القیاس. وبتواجد آتباع 
المذهب الحنبلي بالدرجة الاولی في السعودية ولبنان وسوریا. 
المذهب الجعفري: 

هوالمذهب الفقهى للشيعة الاشی عشرية وهو منسوب إلى 
الإمام جعفر الصادق المتوفى عام ۰۷۱۵ غير أنه لا تزال هناك 
مذاهب شيعية أخرى لکن مكانتها لا يمكن مقارنتها بمكانة المذهب 
الجعفري. 

وتتعلق الاختلافات بين المذاهب بتفسير الشرع فقط (على 
الأقل عند المذاهب السنية الأربعة). كتب "آصف على أصغر فیضی" 
عن الخلاف بیسن المذاهب السنستية والمذهب الجعفری:" الخلاف 
عن یله امام شون إسماعيا بالعین معلقا على الشدريعة 
الإسلامية: حتى مع كون القرآن والتقليد (يعني السنة) هي مصادره 
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الرئيسة: إلا أن هناك الیوم مادة مسائل فقهية ضخمة نشا الجزء الا کسر 
منها من القیاس والمعارف ومواقف الأجيال اللاحقة. واحیانا ما 
تخت هذا البناء العلوي المصادر الفعلية 00 


32 


الفصل الثاني 
نشأة ثقافة التقليد 


پستخدم تعبیر "باب الاجتهاد قد أَغْلِق" للكناية عن جمود 
الاسلام ذلك الجمود الذي يُقصد به العلم الأعلى مرتبة بين العلوم 
الإسلامية وهو علم أصول الفقه» وقد كان الشافعي في زمانه قد 
ضعف من الاجتهاد على خلاف معناه الأصلى ووضعه كمرادف 
اا سبي فيه هاش ا اانه من هی ف 
البذرة التي أدت في النهاية مع مرور القرون إلى فرض قيد آخذ في 
القوة على استخدام العقل في علم الفقه وهيأت الطريق للتوجه نحو 
اش ۳ 

وقد تخفى مصطلح ارا و انين في تلك الأثناء 
بحيث إنه لم يكن هناك بصورة فعلية أبدا أي إجماع على التخلي 
عن الاجتهاد. ويقول إقبال إن " إغلاق أبواب الاجتهاد هو خيال 
محض جرى استدعاؤه عبر التحديات التي جابهها الفكر التشریعی 
في الاسلام من ناحية ومن ناحية أخرى عبر تلك البلادة الفكرية 
التى رفعت المفكرين الكبار إلى مصاف الآلهة ولاسیما فى فترات 
التراجع الروحی" ۱ ردنا مسا کان بظهیر في الخرؤنة الثالية ا 
ادعوا لانفسهم القدرة على الأخذ بالاجتهاد. ومن بين هؤلاء العلماء 


۸ 


ابن حزم المتوفی في ۹٩‏ ۱۰م وابن تيمية المتوفی في 2۱۳۲۸ وتلمیله 
ابن القیم الجوزية المتوفی في ۱۳۵۰ بالإضافة إلى علماء من داخل 
اللاي" وقد ثارت نقاشات مريرة بسن فريقي العلماء فیما یتعلق 
بمشروعية التقلید والاجتهاد. 


واحتج هؤلاء الذین یعتبرون التقلید مشروعا بأنه "لم يعد 
یعرفه» ووصف هولاء مخالفیهم بالمرتدین وأشاروا إلى آن التقلید 
التقلید يعد بمثابة سد یسمح باختلاف كاف في الأمة وفي الوقت 
نفسه یتصدی لتسلل آراء تعسفية مقوضت. وآشاروا آیضا إلى الوضع 
الاستننائی لأئمة السّئْة الاربعة. وکان هؤلاء قد اکتسوا مکانة مقدسة 
في تلك الأثناء وجری امتداحهم على آنهم آية من الله واعتبار من 
يتبع آخرين غيرهم بأنه يسلك طريق الضلال”""'. 
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أما هولاء الذین كانوا يدافعون عن الاجتهاد ۰۳۳ -فقد انهموا 
خصومهم بأنهم آعطوا الأثمة مكانة أعلى من المکانة التي آعطرها 
للقرآن - ورأوا في التقليد بدعة ”" لأن التفسيرات هيمنت بشكل متزايد 
علی مکانة الوحی وأدت فى النهاية إلى |همال واخفاء الرسالة ارا 
الأضصلية الى توش الدعو: والتعلیم والحياة للامة. وآضاف هولاء 
أن التعامل غير النقدي مع التفسيرات أدى في النهاية إلى حالات من 
سوء الفهم وخرافات وتخلف لا يمكن للمرء التخلص منها إذا ظفلت 
التفسیرات غير قابلة للمساس بها. ولذا سال ابن القيم الجوزية عن 
مغزى الحجة القائلة بأن القدرة على الفهم الصحیح للوحي ولكلام 


النبي مقصورة على العالم المنتمی إلى واحد من المذاهب السنية 
الاربعة. وتساءل عن وضع التفسیرات الواردة من العصر الاسلامي 
الأول الذي لم تكن تتواجد فيه بعد المذاهب الفقهية ”". 


واحتج (الذين يدافعون عن الاجتهاد) بأن العالم ملزم بتبرير 
وجهات نظره على نحو مفهوم والا فسیتم رفض رأيه وعلى المؤمن 
عندئذ أن يسأل عالما آخر التصيحة؛ ورأوا فى التعصب المذهبى الذي 
كان قد انتشرء تفريقا للامة» ووضعوا الانباع كنموذج مقابل 5 
وهو اتباع رأي في حال أمكن تبريره على نحو مفهوم. كما أنه كانت 
هناك رغبة مهمة لدى مؤيدي الاجتهاد وهی وقف الاراء التعسفية 
بقوتها المفجرة والمُقَرَفَّة لكن ليس من خلال اتباع أعمى للتقليد. 
بل من خلال تعامل علمي مع التفسيرات. ويقول ابن تيمية إن على 
المسلم أن يبحث بهدوء عن النصيحة لدى العديد من العلماء من 
مذاهب مختلفة وأن يتبنى الرأي الذي يبدو له الاکشر تبريرا. وبهذا 
يتضح أن مؤيدي الاجتهاد آیضا يرون بضرورة وجود متخصصين 
يتعاملون بشكل علمي مع الدين ذلك لأنه لا يتساوى تفكير العارف 
وغير العارف في كلام ا 


الفصل الثالت 
التداعیات بالنسبة لحضارة السلمین 


كنا اا ففسد صمحت الدغوات إلى الاجتهاد يعبد القرن 
السادس عشرء وقد بدا وكأن العملية التي انطلقت في القرن الثالث 
عشر انتهت الآن. وصار هناك توازن بين قبول تعددية الآراء الفقهية 
من جانب وبين الحاجة إلى شبكة تنسيق اجتماعية ثقافية تكون 
فاعلة وملزمة وبالتالي مانعة للانقسام بين أعضاء المجتمع الايماني 
من جانب آخر *"). كان استقرار الأمة بالنسبة للعلماء أكثر أهمية من 
مستقبل مجهول قد ينجم عن التجديد. وكانت النتيجة المترتبة على 
هذا التفكير هي نفي إمكانية ظهور المزيد من المجتهدين وتوفع 
القلية هن قل المسسلمية: 

ولم يعد هذا الجمود في التفكير قاصرا فقط على علوم الفقه. 
بل انه امتد من هذه المستويات العليا في الفكر الاسلامي إلى كل 
القطاعات الأخرى في الحضارة الإسلامية. ويلخص باسم الطيبي. 
الباحث في العلوم النيافية:؛ قاتا 

في الواقع كان ابن خلدون (...) آخر المفكرين الكبار في الإسلام. 
حتى زمن اللقاء بالحداثة سواء في الإطار العسكري أو الاستعماري 
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كان العثمانیون مشغولین تقریبا فقط بفتوحاتهم العسكرية. وعلی مدار 
خمسة قرون لم يكن هناك مفکر جدير بالذکر في الاسلام ". 


ویوضح هانز کونح 16108 113015 الكارئة الفكرية للمسلمين هذه 


"في ذلك الوقت (في القسرن الثالث عشر) تم حظر أي حرية 
جديدة في الفكر والعمل والإبداع في التركيب والحياة في الإسلام 
وأوقفث آنذاك ديناميكية الحضارة الإسلامية والعلم والتقنية ومنع 
"میلاد المفكرين" وتم إرجاء ذلك لقرون عديدة (...) وقد كان هذا 
بصورة جوهرية تجفيفا من الداخل وانتصارا لفكر متشدد معاد للعقل 
والحرية انتصارًا له على الفلسفة وعلى علم أصول الدين وهو ما 
أدى بشكل جذري إلى عرقلة تطوير العلم والتقنية الحديثين في نطاق 
الإسلام عشية النهضة الأوروبية. ولا یمکن أن تكون هناك أي متعة 
في السجال الفكري عندما يسيطر علم الفقه الجامد التقليدي على 
الجامعات والنقاشات التعليمية بشكل كامل. ولن يتمكن المفكرون 
من تطوير أفكار جديدة وإبداعات علمية واختراعات تقنية ومبادرات 
اجتماعية؛ طالما لم يتمكنوا فكريا من التنفس بحرية. وحيثما لا يتم 
السماح بالنقد الذاتي» فسيبقى المرء ثابتا عند ماهو قائم وسيقاوم 
المرء كل تنوير" ". 

وقد تعزز هذا الاتجاه نحو التمنع عن المعرفة عبر عقيدة البدعة 
التى اكتسبت وزنا جديدًا اعتبارًا من القرن الثالث عشر وظلت حية 
جي اراس هویش ]لت و فى ا ای ان سا 
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يتعلق بالعقيدة والعبادة الاسلامية. واعتبارا من القرن الثالث عشر تم 
تعریف البدعة في إطار آوسم کثیرا: وهو وجوب رفض کل ما ليس 
له مرجعية في القرآن أو السنة. 

إن التخوف من أن المعرفة الجديدة المكتسبة عن طريق البحث 
والفلسفة؛ والتي يمكن لها أن تحيد بالأمة عن المسار الصحيح 
وتتسبب فى كارثة مجددة. خلق لدى كثير من العلماء معاداة 
ا ف وهای وهر لذ كو قحا أن عقي تشه یم ات 
ا سلاح ضد التقدم '"". وكان من نتيجة هذا الإعراض عن إعمال 
الفكر أن فاتت العالم الاسلامي تطورات معاصرة حاسمة كما أنه 
حرم نفسه من كل شكل من أشكال الإصلاح. 


ولخص إسماعيل باليتش 3016 9:81 الموضوع عندما كتب أن 
المسلمین حاولوا العیش وفقا لقوالب سابقة البجيير: ولکن فاتهم أن 
هذه القوالب فقدت صلاحیتها منذ زمن طوبل ". 

حسب بر جر 30756۲ فان التخلی عن الاجتهاد هو " مثال نمودجي 
للصورة التاريخية السائدة بشکل عام في المجتمعات الزراعيه في 
مرحلة ما قبل الحدائة. 
والتقنية لم تعرفه خبرة الحياة اليومية لأناس ما قبل الحدائة. 


كان هناك اهتمام بالشيوخ بين الأحياء واهتمام بالأسلاف الذين لم 
يفقد أسلوب حياتهم قيمته (...) من خلال تقلبات الأوضاع السريعة 
بشكل صريح. وبدا الماضي للناس على أنه أفضل من الحاضر. 
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وهذا الأمر ینطبق على نحو خاص على جزء الماضي الذي بعر 
زمن الخلاص الديني ۳ وهكذاوجدت حضارة اسلامة منهكة 
نفسها في النهاية في مواجهة مع آوروبا الوليدة مجدذا ولم تعرف 
الحضارة الاسلامية كيف لها أن تواجه إمبريالية وحدانة آوروبا. 


وجه توماس باور انتقادا حادا لصورة التاریخ هذه - وينبغي ذکر 
هذا الامر في هذا الموضع - و ستتکلم عن هذا الامر مرارا. كشب 
باور 831٥۲‏ فى كتابه ثقافة الالتباس. نحو تاريخ اخر للإسلام ۲ : 


حسب أيديولوجية موروثة من الاستعمار الأوروبي وشائعة في 
الشرق والغرب. فلقد مر العالم الاسلامي (...) منذ القرة العاشر 
أو الحادي عشر بحالة تدهور وجمودإن لم تكن حالة عامة من 
غياب الوعي (...) ويناصر نقاد الإسلام المعاصرون المعارضون للفقه 
ایو ی هر کی الم اب لوكا وكيب افيا 
التصفیق الغربي) (...) “. 


)۱( صدرت تر جمته العربیه فى یروت بهذا العنوان للد کتور رضا قطب فسن لحأ معسة 
الازهر ومن المعروف أن البروفيسور تومساس بأور مسن الرافضین لهذا الزعم تسا 
ال مسلام توفف عن التجدید.(المراجع) 
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الفصل الرابع 
تجدید الإسلام: مشروع السلفية 


إن تدهور واحتلال أجزاء واسعة في العالم الاسلامي أديا إلى 
أزمة عميقة مزدوجة: أزمة صلة وأزمة هوية. قيانًا على القرن 
الثالث عشر يطرح السؤال نفسه مرة أخرى عن: لماذا كان العالم 
المسيحي قادرا على التفوق على العالم الاسلامي؟ وبلا شك فقد 
أعمل علماء ومفكرون ذهنهم بطريقة النقد الذاتي حول التفاوت بين 
الصورة المثالية الذاتية والصورة الواقعية للإسلام. واعتبارا من القرن 
اللا عشدرة صار العدنه من المسلمين على دراية ثامة بالشواهد 
التالية: "المعرفة" بفوات اللحاق بتطورات حاسمة فى العصر الحديث 
و شاف التواجدفى مرححله تدهور و الرژیه بان الر ما ا 
وهیاکل هذا المجتمع الديني في حاجة إلى تجدید. 


ویژکد عالم العقيدة عمر آوزوی. 0۷ ۰6:15 على ضرورة 
عدم المساواة بين مصطلح التجديد وبين مصطلح التغيير فکلاهما 
اله نفس التوجه فى هذا الصدد كما لو آنه يوجد لدى كليهما 
ی عا کی نيه بجا فى جنال ابید سای 
عضوية»”" وفقا لأوزوي1ه025 أي أن التجديد لا يتعلق بإسلام آخره 
بل "بالبقاء مخلصا للإسلام". 
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ويشير عالم الاجتماع والفیلسوف مالك بن نبي المتوفی في عام 
۳ ام إلى أنه لا ينبغي إغفال أن الأوروبيين کانوا هم المتسیبین في 
إعادة التفكير هذه وفي هذه اليقظة؛ إذ إنهم كانواء دون قصد. العبوة 
الناسفة التي فجرت عالم الإسلام الجامد*". 


والدليل على هذا تعدد المصلحين وحركات الإصلاح» وكلاهما 
مصطلحان ينبغي فهمهما بصورة محايدة تماما وقد ظهر هذان 
المصطلحان في العالم الاسلامي منذ ذلك الوقت (القرن الثامن 
عشر). وقد تم اختصار هؤلاء المجددین وحرکات التجدید من 
السنة تحت المسمی السام السلفیة" .۲٩‏ 


ويُطلى المصطلح العربي السلف الصالح کوصف للاسلاف 
المتدينين» والمقصود بهم الأجيال الثلاثة الأولى للمسلمين. وهم 
الصحابة أي كل مسلم (رجل أو امرأة) شاهد رسول الله. واعتبر الفقيه 
مالك بن أنس المتوفى في عام ۷۹۵ أن الصحابة هم فقط الأشخاص 
الذیسن فضوا فعليا مع الى محمد فترة من الزمين. وهناك فقهاء 
مدار فترة طويلة. 
الهین لأن له تأثیرات على قبول أو عدم قبول أحاديث مروية عن 
النبي. ويتضح ذلك من منظور مذهبي على نحو خاص إذ إن الشيعة 
يصنفون العديد من الرواة الذين يُعْتَبَرون ثقات على الجانب السّنّْىء 
على أنهم غير جديرين بالتصديق. وكان نتيجة ذلك أن صار للشيعة 
(۸۰) 
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وينتسي إلى المجموعتین الأخریین, الجیل الذي تلا الصحابة 
وهم التابعون والمقصود بهم المسلمون الذین التقوا صحابیا واحدا 
على الأقلء بالاضافة إلى تابعي التابعین وهم المسلمون الذین التقوا 
تابعیا واحدا علی الاقل. 


وقد تطور الاسلام من هذا المجتمع المبکر وبالتالي فإن هذا 
المجتمع يمثل مكانة مهمة عندما يتعلق الا مر بالفهم الصحیح لرسالة 
اش ما 


فمصطلح السلف الصالح هو مصطلح له بالضرورة دلالات 
یجابية بالنسبة لکتیر من المسامین؛ وفي نفس السیاق یمکن القسول 
ا م هل یوس اقلا مین 
لري لن يقس 6لا سرد قفري لیس مها ل ضرف 
المسلمون على النبي من خلال شخص النبي نفسه بل فقط من 
علال الصورة ای لدی آخرین عنه؛ وسن شم فلیس سن العجیب أن 
الآ اديت اليا لا تعکس صورة موحدة عن الى محمد عير 
أن هذا لا يعني نبذ الحديث النبوي الآن. إلا أن عل ای توجب 
على المسلمين الاعتراف باعتماديتهم على قدرة التذكر والاستيعاب 
لدی الأجيال الثلاثة الاولی وبناء عليه تلزمهم بالتعامل بشكل نقدي 
مع الحدیث النبوی 0 

إن السلفية هي تيار إصلاحي معاصر داخل الإسلام السني بدءًا 
من القرن التاسع عشرهء وقد خلص أنصار السلفية إلى تشخيصهم 
لحالة المريض (الأمة) بأن مجتمعها يعاني "مرض" التقليد واقترحوا 
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العلاج بالرجوع إلى المجتمم الاصلي بغرض التجدید. أو بصيغة 
أخرى: ثمة رغبة فى العودة إلى الوحی للتغلب علی عقيدة 
التقليد وإعادة ترميم الاجتهاد من أجل العودة للممير نحو الأمام 
في التاريخ”". فالمسالة هنا تتعلق بالخطاب النقدي حول الهياكل 
والعقائد الى تشکلت في المجتمع الديني المسلم *. 

وقد تشعب هذا التيار التابع للإسلام السني إلى اتجاهات 
مختلفة» وأنصاره هم مسلمون لا برغبون في أن يتم وصفهم بشيء 
آخر. وقد أوضح وجود السلفیة: أن الإسلام ليس أحادي الطابع؛ فلا 
يوجد تفسير واحد للإسلام ومن هنا فإنه لا يجب أن تكون هناك 
عوائق للحديث عن تيارات واتجاهات وميول مختلفة في الإسلام 
لأنها تعبير عن أمة حية بها اختلافات. ولكنها تبقى رغم ذلك - 
فسن الحالة المثالية - متحلة المي إطار الجماعة المتر احمة. والقاسم 
المشترك بينها هو أنها جميعًا رد فعل على تدهور الحضارة الإسلامية 
وأنها تحاول صياغة حل شامل لمشاكل المجتمعات الإسلامية وأنها 
كلها تدعو إلى التغلب على التقليد والعودة إلى الاجتهاد. وقد جرى 
التعبير عن هذا بوضوح مسن خلال شعار "العودة الي القرآن". 

وقد وصف الباحث في العلسوم الاسلامیف راینهارد شولتسه 
Reinhard Schulze‏ السلفية بأنها 'نوع من الكلاسيكية"”“ وشدد علماء 
السلفية في انتقادهم للأوضاع المعيشية الواقعية والممارسات الثقافية 
عن الحداثة بعدما خُرمُوا المشاركة فى الحداثة الأوروبية. وقد وصفوا 
التاريخ الإسلامي المعاصر بأنه زمن انحطاط للمسلمين (...)“. 
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وبدوره عقد لحبابي مقارنة مع عصر النهضة الأوروبية: "ثمة 
تشابه بعينه بين روح النهضة وروح السلفية: فهناك. في كلتا الحالتين. 
تجاوز للانقطاع وتشويه للتاريخ بطريقة معينة من أجل استعادة 
الاستمرارية: غير أن هناك فارقاء فالنهضة الأوروبية حطت من قيمة 
العصر الوسيط إذ رأت فيه انقطاعا لتطور الحضارة أما السلفية في 
المقابل فهي عودة إلى مصادر الإسلام؛ بفهمه كدين. ودون رفضص 
للإنجازات الثقافية السارية» سواء كانت إسلامية أو غير ذلك: وهي 
عودة إلى القرآن والسّنَة لتنقية العقائد والقوانين من الخرافات ومن 
الصوفية ومن الأشكال التي خرجت منها وكذلك من التقلید أي روح 
القطيع. فالسلفية في حالة بحث عن الانطلاقة الأصلية والخالصة 
للاسلام فهي عودة مُجَدَّدَة ورد فعل شأنها شأن كل الإصلاحات 
(...) إن العصر الوسيط كان بالنسبة للمسلمين حقبة تطمح إلى الجديد 
وشبابا جديدا للحضارة الإنسانية. 

إن السلفية ترغب في العودة إلى العصر الوسيط بمعنى العودة 
إلى روح المبادرة وإلى الفكر النقدي وإلى الفضول المعرفي وإلى 
جهود البحوث التي اتسمت بها الحياة الإسلامية في العصر الو سيط: 
تحولت السلفية إلى مرادف للدعوة إلى الاجتهاد 5 الرأي الشخصي 
وخر ة التفسیر والتكهن في كل المجالات ". 

وبقدر ما تتشابه آفرع السلفية من ناحية الهدف» بقدر ما تختلف 
من ناحية المحتوى ۳ ومن ثم فإن من الممكن الحديث عن آربع 
اتجاهات مختلفة ومتنافسة داخل الاقف" 
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السلفية الحرفية, 


إن معنی الاسلام الحقيقي"-في تصور آنصار السلفية الحرفية- 
جری تمییعه وتزییفه بعد ذهاب الأجيال الثلائة الأولى للمسلمین. 
وکثیرا مانأت الحركات المحسوبة على هذا التبا بنشسها عدن بقية 
الأمة واتهمتها بالانحراف عن العقيدة. 

وحسب نظرتهم للعالم فان الوجود یتسم بصراع لا ينتهي بين 
تعدد الالهة (الشرك بالله)؛ وبين العودة إلى الایمان بالله الواحد 
الأحد (التوحيد). وتفهم السلفية الحرفية نبوة محمد على آنها 
نموذج للعمل قابل للاستنساخ» وبالتالي فان أنصارها يُسَّبْهِون دائمًا 
واقع حياتهم بواقع حياة المسلمين الأوائل. ومن ثم ففي حال وجد 
الناشط التابع للسلفية الحرفية نفسه واحدًا من أقلية في مجتمع 
له عقيدة مختلفة» فعندئذ یتصرف كما لو كان فى المرحلة المكية 
ويبدأ في الدعوة إلى الإسلام وهدف هذه الوه هو اة مجتمع 
مسلم على غرار نموذج المدينة» برض أن تفضي المرحلة المكية 
على السدی البعید ای المرحلة المدنية الق تصیر بعد كلك مستهلا 
لتوسم عسکري(*. وتتضح عله المقولة في الفقرة التالية اتی وردت 
في هامش نصوص الصفحة الناطقة بالألمانية 50186.00: 

لقد آلزمت صفحة 53180.06 نفسها بنشر المعلومات الحقيقية 
عن الاسلام وهنا لا مفر من الحديث عن ممارسات معينة للدولة 
الإسلامية التي تطبق الشريعة الإسلامية» وهي الممارسات التي تقف 
على طرف نقيض مع النظام المحلي (في ألمانيا). وعرض مثل هذه 


المحتویات لا ينبغى فهمه بأي حال من الأحوال على أنه دعوة 
إلى التطبیق, بل ينبغي فهمه على أنه فقط مجرد توضيح للمنظور 
الإسلامى نذا 

ويشثهغالية أتصار هذا التبار موقف الآمة على المستوی العالمي 
فى الوقت الراهن بالفترة المكية. وهکذا دائمًا مايقل داخل دواثرها 
القول التالي للنبي لدعم وتعزيز وجهة النظر هذه: 

قال رسول الله ية" بدأ الإسلام غريبًا وسيعود غريبًا كما بدا 
فطوبى للغرباء الذي هرن ها افد التامن من مسي (مشكاة 
المصباح) ''". 


وينظر أنصار السلفية الحرفية إلى أنفسهم بوصفهم معيدي 
الاسلام لسيرته الأولى كما ورد في النص المذكور آعلاه وهم 
يدينون التطور التاريخي بالكامل للإسلام وتقسيمه إلى طائفتي ل 
وشیعة وینظرون إلى آنفسهم علی أنيم أشل ال «الحقیقیون) 
وینددون بالشيعة بصورة صارمة على أنهم آصحاب بدع. كما آنهم 
پنظرون إلى نشأة المسدارس الدينية والفقهية باعتبارها انحرافا عن 
الإيمان الحقيقي نظرا لأن الحقيقة لا يمكن تجزئتها ومن ثم فلا 
یمکن الا أن تنکون مفردة. کمایعنی هذا آیضا آنهم ینظرون الی 
الصوفية الاسلامية والاسلام الشعبي المؤمن بالخرافات على آنهما 
بدع. وبناء على ذلك رفض آنصار السلفية الحرفية الموقف الذي 
ظهر فى العصر الوسيط والقائل إن تعدد (الآراء) في الإسلام هو من 
قبل الرحمة والتیسیر من اة على المژمنین كما أتهم لا یرتاحون 
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لهذا التعدد انیم سوق أن مصطلح الحقيقة احادي الجانب وأن 
تعنذة الأشكال شیر حوله الل كرك“ 


ولهذا السبب يصم أنصار السافية الحرفية التنوع الداخلي في 
الإسلام على أنه طريق مضللة وتهديد للوحدة الإسلامية التي 
يتعين استعادتها من خلال الرجوع إلى الأسلاف. وتمثل المرويات 
المعترف بها من قبل أنصار السلفية الحرفية والتي يطبقونها حرفيا 
الأساس في هذا الرجوع. ومن خلال ذلك نشأ فکر شديد النمطية 
قصر كل أعمال المسلمين على اتباع نص صحيح وذلك بدا من 
العبادة ومرورا بالزی ووصولا إلى التفاعل الاجتماعي وقدأدى ذلك 
إلى فتاوی لا معقولة فارتداء رابطة العنق (الکرافتة) مرفوض عندهم 
على سبیل المشال» بدعوی أن صحابة النبي لم يرتدوها فضلا عن 
کونها أيضا لباسا غربيا وبالتالي آجنبي. ومن ثم فهم یرون أن من 
يرتدي (کرافتة) بمحض ارادته» فهو يقلد بذلك غير المسلمين”*". 

وبهذه الطريقة نظر أنصار السلفية الحرفية إلى كل محاولة 
لإحداث ديناميكية مجتمعية على أنها تهديد وحکموا علیها بأنها 
بدعةء وبالإضافة إلى ذلك يتميز هذا التيار من السلفية بعقيدة خوف 
قوية فالشرك والبدعة يكمنان في كل شيء وجهنم تتوعد. إن الفهم 
الحرفي للإسلام هوفهمه على أنه دين عقابي. 

إن الرجوع إلى القرآن والسنة أدى بهم إلى الادعاء بامتلاكهم 
للحقيقة المطلقة والتى أدت بعد ذلك إلى معارضة سلبية لكل 
المنسلمین الا خرینه ۳ دلالات إقصاء دينية الأمر الذي أثار بدوره 
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صراعات في الداخل الاسلامي لأن الاسلام المزع وم بأنه حقيقي لا 
يستطيع أن يتعايش مع الاسلام المزعوم بأنه غير حقيقي ۳ . 
ولقد تجلت العودة إلى العصر الإسلامي الأول ونبذ مفهوم 
التاريخ في هدم الماضي بشکل ملحوظ عندما فجرت جبهة النصرة 
السورية على سبيل المثال قبر العالم المعروف وصاحب المكانة 
الإمام النووي المتوفی في عام ۳۱۲۷۷ 
وعلى الرغم من أن السلفية الحرفية تريد العودة إلى القرن 
السابع» فإنها ليست حركة رجعية لهذا السبب كما أن خلافها مع 
الفهم , التقليدي للؤسلام د فى العصر الوسيط وإصرارها على أن كل آية 
فى الشران البو اهنا نري يحت وا سل بسع تال رب رشن 
ثم فلا يجب أن يتم تعديله وفقا للأوضاع الزمنية المتغيرة» جعل 
منهاحر که حدانه د . ويكتب باور۳۵06: 
بینسا كان تعدد المعاني محل تقدیر في العالم الاسلامي في 
السابق؛ مع وجود رغبة فقط في تقلیص هذا التعدد إلى مقدار یمکن 
التحکم فيه لكن دون التخلص منه كانت هناك مساع في الحدانه 
الغربية إلى تجنب الالتب اس بقدر المستطاع. إن الشکل الإسلامي 
التقليدي ل ترویض الالتباس" جری استبداله في الحداثة عن طریق 


"إنادة الا لناس بصوره ة جدذرية نينا لا 


(۱) أي إن ثقافة تعايش المختلفين في سلام جنبا إلى جنب التي تميز بها الإسلام في 
العصور الوسطى» جرت [بادتها في العصر الحديث عن طريق سيادة مظهر واحد 
فقط وإقصاء الباقين وهو ما قامت به السلفية الحرفية وهی من هذا المنظور حركة 
حدائية. المراجم ۱ 
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الوهابيك: 


إن السلفية الحرفية؛ كالإسلام في حد ذاته» ليست أحادية الجانب. 
التي نشأت في شبه الجزيرة العربية. 


إن الوهابية والوهابيين ليست اسم علم» بل إنها تسمية منسوبة 
إلى الشيخ سليمان بن عبد الوهاب المتوفى في عام ۹۱ ۱۷م شقيق 
محمد بن عبد الوهاب» مؤسس الوهابية. ويصف الوهابيون أنفسهم 
بأنهم الموحدون. أي هؤلاء الذين يشهدون لله بالوحدانية. ویعد هذا 
التوصيف في حد ذاته إهانة لكل المسلمين الا خرین اد إنه يتهمهم 
بصورة غير مباشرة بأنهم لم يعودوا يشهدون لله بالوحدانية. وهكذا 
يتضح السبب في رفض المسلمين حتى اليوم وصف الوهابية بما 
تصف به هي نفسها "". لقد اعتبر محمد بن عبد الوهاب المتوفى 
في عام ۱۷۹۲ أن الهوة بين صحابة النبي وبين المسلمين في عصره 
آصبحت هائلة» بين جمع العلماء في زمانه وبين الزمن الأول 
الیسیط بين الاسلام الیوم والاسلام آنذاك. اعتبر محمد بن عبد 
الوهاب العلماء بمذاهبهم التي لا تحصی عائقا في الطریق إلى الله 
وأن الاسلام صار يعني اليوم الاستناد إلى المدارس النظرية والمذاهب 
وآراء العلماء ونظام العلماء بدلا من الاستناد إلى کلام الله وسيرة النبي 
محمد. ومن ثم فقد آراد العدول عن اسلام الموسسات والعودة 
حرفیا إلى الوحي. وعندما عرض فهمه الحدیث التطهري للإسلام 
في خطبه في نجد بوسط شبه الجزيرة العربیة» سرعان ما قوبل هذا 
الفهم برفض من العلماء الموجودین هناك. ومن بين هؤلاء شقیقه 
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سلیمان, والقاضي في حریملاء والعالم صاحب التأثیر في الرياض» 
سلیمان بن شيم والعلماء المقيمون في شرق الجزيرة العربية» مثل 
محمد بن عبد الرحمن بن عفالق المترفی في ۰۱۷9۱ وعبد الله بن 
فيروز المتوفی في عام ۲ / ۷ وات مد بن عبد الثة ين 
فيروز المتوفی في عام ۱۸۰۱/۲ إلى هذا الموقف. 

وقد ظل هذا موقفا منتشرًا في العالم الإسلامي حيال هذا 
التفسير الجديد حتى منتصف القرن العشرین وقد أدان مفتى مكة. 
محمد بن حميد العامري المتوفى في عام ۰۱۸۷۸ مرارا الوهابيين 
أثناء فترة عمله. وتركز انتقاد المفتي لابن عبد الوهاب بالدرجة 
الأولى على افتقاره الأهلية لتفسير المصادر الإسلامية ”''. ویمشل 
الفهم الحرفي للقرآن والشتة أولوية عند الوهابيين. كما أنهم يولون 
لعلماء المذهب الحنبلي مكانة عالية وذلك إلى جانب الأجيال الثلاثة 
الأولى للمسلميق» وهلا مایبرر السؤالعما إذا كانت الوهاية هي 
مجرد مذهب حنبلي جديد. غير أن العلماء الحنابلة كانوا في طليعة 
من رفضوا تعاليم بن عبد الوهاب. وكان العالم الحنفي محمد بن 
عابدين المتوفى في عام ١۱۸۳م‏ على قناعة بأن ابن عبد الوهاب كان 
يبذل الجهد لإيجاد صلة مع المذهب الحنبلي لإضفاء شرعية على 
حركته أمام جموع اا 

واتهم مفتي مكة الشافعي: أحمد زيني دحلان؛ المتوفى في عام 
۲ ابن عبد الوهاب بتعمد إيهام الناس بانه حنبلي حتى يجد 


5 ۲۱۰ 


لديهم آذانا مصعه 
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ويحظى العالم الحنبلي ابن تيمية المتوفی في عام ۱۳۲۸ بدور 
محوري لدی الوهابیین؛ وقد درس بن عبد الوهاب تعالیم ابن تيمية 
بشکل مکشف "۳ . وکان ابن تيمية قد انفصل في الواقع عن الاراء 
الفقهية السائدة للحنابلة وصار بالنسبة لمعاصریه بمثابة الفتی المزعح 
الذي ظل على مدار فترة طويلة بعد وفاته لا يحظى بأهمية كبيرة 
بالنيسبة للفكسر الاسلامی "۳" . وقد استند ابن عبد الوهاب على 
تعاليم ابن تيمية الجا ۱ المسلمين الآخرين في ادعانه امتلاك 
مشروعية دينية وفقهية لتكفير المسلمين غير الوهابيين حيث اعتبرهم 
بالسمة له غار جن هن الملة. 


وبالئسبه لابن عبد الوهاب» كانت جموع المسلمین غير موحدین 
حقیقیین» رغم أنهم يشهدون لله بالوحدانية لکنهم ارتدوا إلى درجة 
الشرك وقد انتهی ابن عبد الوهاب إلى هذا الاستنتاج بناء على 
تقسيمه للتوحيد إلى ثلائة آقسام استنادا إلى ابن تيمية”'". القسم 
الأول بالنسبة له هو توحيد الربوبية ووفقا لهذا النوع لا ينبغي لبشر أن 
يسود بشرًا آخرين» وتعد السيادة هنا مرادفة لسن تشريعات بخصوص 
البشر. ولما كانت السيادة لله وحده فليس للإنسان إلا أن ينفذ حرفيا 
التشریعات الأبدية الواردة في القرآن والسَّنّة. 

والقسم الثاني هو توحيد الأسماء والصفات. والذي من خلاله 
يُرْفْض كل جهد عقلي لفهم التوصيف الذي أطلقه الله على نفسه في 


نفسه رفضت الوهابية التفكير التجسيدي فى الله لأن التشابهات فى 


صفات الله مع البشر قاصرة فقط على الوصف الظاهري وليس على 
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مضمونها. فعندما يصف الله نفسه بالبصیر والسمیع فان هذه الرؤية 
وهذا السمع خالیان من آي قيد كما هو الحال في الرژية والسمع 
عند البشر. وعندما یصف الله نفسه بالغضب. فان هذا الغضب خال 
من أي ضعف كما يظهر في غضب البشر. 

والقفسم الثالث هو توحبد العبادة" والذي من خلاله ينبغي أن 
تتسم کل أعمال المؤمن بعلاقة حية ومباشرة مع الله. 


ويرى ابن عبد الوهاب أنه طالما لم يحمل الإنسان في داخله 
الأقسام الثلاثة للتوحيد. فهو ليس موحدا رغم شهادته لله بالوحدانية 
ومن ثم فهو ليس مؤمنا باه بل يبقى على نفس الدرجة التي كان 
عليها المشرکون في عهد رسول الله '"'''. 

ورآی ابن عبد اماي آن هذا الأمر مثیت بالدرجة الاولی 
من خلال العادة المنتشرة في الاعتقاد الشعبي الخاصه بزيارة قبور 
الأولياء توسلا بهم عند الله. ورأى ابن عبد الوهاب أن هذا الامر يعد 
بمثابة ادخال وسيط بين الانسان وبين الله وهو مايخالف توحيد 
الآلرهية کمبا لعن اسن عبد الوهساب أیضا التبرك بالاولیاء واشني 
ازداد على نحو حاص مع سادة الصوفيةء ورأى أن هؤلاء امون 
بتعظيم لا يحق لإنسان» وهو ما يعد مخالفة لتوحيد الربوبية. كما 
استنکر ابن عبد الوهاب أيضا التفسير العقلي الذي فهم على سبيل 
تفالخ اغ تفا تناه و ع الس امير لاجد 
ركن توحید الاسماء والصفات مأخذ الجد. ۱ 


(۱) کذا المؤلف. ولعله یقصد توحيد الالوهية كما تقول به الوهابیة. المراجع 
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ولم يكن نقد ابن عبد الوهاب للاعتقاد الشعبي في الخرافات 
زارات عقن الضونية جر سروة عبر افا الي لم یکت 
يطمح إلى إجراء عملية إصلاح أو تربية لكنه أخذ بمبدأً التكفير 
وجعل من خصومه مشركين» وصار هؤلاء المسلمون» عبر أسلوب 
التكفير هذا عند ابن عبد الوهاب مرتدين يجب قتلهم "۲ . وفي 
النهاية لم تفلح محاولته في أن يغير من خلال خطبه وجهات نظر 
معاصریه" . وهكذا نقل ابن عبد الوهاب صورة العدو إلى الأمة 
ذاتها (أي جعلها هي العدو لذاتها) عندما كتب في التقليد النبوي 
قائلا: شاءت حكمة الله ألا يرسل نبا بعقيدة التوحيك هذه إلا وجعل 
له أعداء في الوقت نفسه (...) ٩٩‏ . 
وأدى هذا التطرف إلى اعتبار جموع العلماء الوهابية طائفة دينية 
"منحرفة"' إذ إنه كان هناك في النهاية إجماع على أن كل شسخص 
ينطق بالشهادق هو مسلم وطالما أنه لم يُخرج نفسه من الاسلای 
وکان الأمر المثیر للغضب أن ابن عبد الوهاب ادعی لنفسه الحق 
في أن يحكم على إيمان الآخرين على هذا النحو المتشدد(". وقد 
حكم عالم المذهب الحنبلي البارز في دمشق» حسن الشطيء المتوفى 
في عام ۰۱۸۵۸ على الوهابية باعتبارها تطرفاء وقال إن التفسير الوهابي 
للقرآن والسنة شاهد على الجهل. وأوضح أن الوهابيين عندما يعتبرون 
مسلمين آخرين أنهم غير مسلمین» فإنهم بذلك يكونون قد أخرجوا 
نس ابا ا للتعبيم 0 ۷ بما له من دلالات إيحائية 
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آنفسهم بنفس الطريقة من المجتمع الديني نظرا لانهم تحصنوا داخل 
تقالیدهم ولغتهم وقطعوا اتصالهم مع الأمة"''. 

ووافق سلیمان بن عبد الوهاب بدوره آخاه في أن إدخال وسيط 
بن لاهسا زوين اه ىدوا فى عع القرح لكيه راق أن اح 
أخيه من هذا بأن هؤلاء الأشخاص لم يعودوا مسلمين وصاروا 
مستوجبين القتل يعد بمثابة مبالغة كبيرة"''"'. 

وتساءل:" وغل نصسم الآن ناسا یمارسون شعائر الاسلام بانهم 
منکرون للعقیدة؟۳ ۰ وتابع شقیق الشیخ التطهري فائلا انه حتی ادا 
كانت شهادة هؤلاء بالاسلام من قبيل النفاق؛ فانه لا يجب المساس 
بحياتهم. وأشار سلیمان في ذلك إلى مجموعة المنافقین الذين کانوا 
في زمان النبي محمد والذين لم يفعل النبي حيالهم شيئا'*"'". 

غير أن الانتقاد لابن عبد الوهاب لم يكن له تأثير عليه بل نه 
شجعه فى رأيه القائل إن جماعة علماء المسلمين فاسدة وتخلت عن 
ري ای یه ۹ باق اشن عبد الوهاب ين المسلمین 
الحقیقیین (الوهابیین) وبين منكري العقيدة (غير الوهابيين) الذين 

وعندما دخل ابن عبد الوهاب في عام ٤‏ في تحالف 
سياسي في الدرعية مع الزعيم القبلي محمد بن سعود» سرعان ما 
تم البدء بعد ذلك في نشر التعاليم الجديدة بالقوة. وتمت الدعوة 
في عام ۱۷4۲ إلى الحرب على كل هؤلاء الذين لا يتبعون فهمهم 
للإسلام”''", وهاجم الوهابيون مدينة كربلاء الواقعة في العراق في 
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عام ۰۱۸۰۲ وهي المدينة التي تضم ضریح الإمام الحسین؛ حفید 
النبيء المتوفی في عام 1۸۰ والذي يقدسه الشيعة باعتباره الامام 
ناگ ركد اركب الوهائيوة مره يبو الفا الب فا 
وهدموا ضريح الحسينء وكان هذا هو مستهل العداوة العميقة بين 
الشيعة والوهابيين» والتي نظهر بوضوح حاليًا في الصراع على 
السيادة الإقليمية بين السعودية وإيران. 


واستولی الوهابیون على مكة لفترة قصيرة في عام ۰۱۸۰۳ ودلك 
قبل أن يستولوا عليها بشكل دائم اعتبارا من عام ۰۱۸۰۲ كما استولوا 
الوهابية في مكة والمدينة حيث تم هدم قبور وأضرحة صحابة النبي 
واستبعاد المسلمين غير الوهابيين من رحلة الحج السنوية. وج 
علماء المدينتين على التحول إلى التعاليم الوهابية» وتم إبادة الكتب 
التي تتعارض مع تعالیمهم وحرَمٌث المسبحات وحم الاحتفال 
بالمولد النبوي باعتبار ذلك من البدع لأنهما لا أصل لهمافي 
العصر الاسلامی الأول ۳ غير أن التمدد العسکری للوهابیین فی 
شبه الجزيرة جری وقفه طوال الفترة التي تواجدت فیها الإمبراطورية 
العثمانية كسلطة حامية للاسلام. 

وفي عام ۰۱۸۱۸ استولت قوات مصرية على الدرعية ودمرت أول 
دولة سعودية وقتلت أو رخلث أهم العلماء الوهابيين» غير أن دولة 
وهابية تالية تأسست في عام ۰۱۸۲4 واستمرت حتی عام ۰۱۸٩۱‏ 
وكانت نزاعات على وراثة العرش قد ظهرت في عام ۰۱۸۱۵ واندلع 
على إثرها حرب أهلية الأمر الذي أدى إلى إضعاف الدولة السعودية 


۷ 


الثانية بالشکل الذي تمکنت معه قبيلة آخری منافسة من الاستیلاء 
علیها؛ وفي عام ۰۱۹۰۲ آمکن آخیرا تأسیس دولة سعودية سرعان ما 
تمسددت لاحتا. 

وبانهیار الإمبراطورية العثمانية لم تعد هناك سلطة نظام سياسي 
الاستيلاء على شبه الجزيرة العربية بالكامل تقريبا وتأسيس السعودية 
الحالية في عام ۰۱٩۳۲‏ ونظرا لأن البقاع المقدسة صارت منذ ذلك 
الحين تحت رعايتهم» فلم يعد من الممكن لهم أن يبقوا على موقفهم 
الرافض حيال المسلمين غير الوهابيين. وبدلا من ذلك فطن العلماء 
موسم الحح» ومن خلال ذلك تحول عشرات الحجاج إلى دعاة 
للوهابية. 

كما نشأت فى المدينة مؤسسة مهمة هی الجامعة الإسلامية التى 
فتحت أبوابها للطلاب من جميع أنحاء العالم في عام ۰۱۹۲۱ وعبر 
هذه الوسائل صارت الوهابية من أهم صادرات السعودية إلى جانب 
النقفط وال 2140 
الوهابيين الفقيرة فكريا كانت ستظل مجرد ظاهرة ثانوية لطائفة دينية 
صغيرة في العالم الإسلامي لولا امبراطورية النفط والاستيلاء على 
مكة والمدينة. ورأى أن النظر إلى الوهابيين الحاليين على نحو مفاجئ 
باعتبارهم سُنَة» له علاقة بالانهيار الفكري للأمة نظرا لأن مصطلح 


4 


اشا دون تيد ترش إفاني ار 


ویمکن الاشارة إلى آفغانستان تحت سلطة حركة طالبان کمشال 
على المجتمم الاسلامي الحقيقي وفقا لتصور الوهابيين» كما يمكن 
الاشارة مع بعض القيود إلى المملكة العربية السعودية كمثال على 
ذلك. ولما كان الرأي العام العالمي ينظر إلى بنيسة المجتمعیسن 
بوصفهما غير معتدين بالكرامة الإنسانية» فقد أدى ذلك إلى إكساب 
مصطلح السلفية اليوم معنى سلبيا بالدرجة الأولى وأصبح يُعَرّف 
على أنه رجعية بالنسبة للمسلمين. 

وقد أظهرت نشأة الوهابية أن انتقاد باور لنظرية الانهيار ليبس 
صحيحاء إذ إن الوهابية نشأت في منطقة لم تكن خاضعة لتأثير 
الاستعمار أو الاستشراق الغربي غير أن مسلمين مثل ابن عبد الوهاب 
شعروا بأن الأمة تمر بمرحلة انحطاط ديني من خلال التقليد الذي 


لقد ظل لمصطلح السافية دلالة إيجابية حتى بداية القرن التاسع 
عشر حيث كان في معناه الأصلى قاصرا علی وصق تيار اصلاحي 
من داخل الاسلام وقد اتفقت السلفية الإصلاحية والسلفية الحرفية 
فى تصور آن الانغلاق العقاندي للمذاهب وفرض التقلید بالإضافة 
إلى الاسلام الشعيى الممزوج بالخرافات. كلها عوامل تحول دون 
مواصلة تطویر الحضارة الاسلامية. غير أن تشخیص الحرکتین لم ينته 


A 


إلى أن الأمة تمر بمرحلة انهيار ديني» بل بأزمة تعلیم سببتها عقيدة 
التقلمد. 
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وتبنی ممثلو السلفية الإصلاحية وجهه النظر القائلة إن على 
علماء المستقبل أن يزيدوا من قدراتهم بدلا من مجرد التقليد. وروا 
أن حفظ محتوی الدرس عن ظهر قلي لا بنهض معیارا للدراسة 

وله دا استند الاصلاحیون آیضا إلى الاسلاف القداسی فی 
الالتفاف على فرض التقلید وعلی آراء العلماء التي اکتسبت قدسية 
فى تلك الأثناء وصارت على قدم المساواة مع رسالة القرآن. غير 
أنهم لم يقصدوا العودة إلى القرن السابع؛ بل إنهم كانوا ياملون 
فى اكتساب المرونة اللازمة لتطوير الحدانة من خلال تجديد نقدي 
تاريخي يتسم بروح المسؤولية للمضامين الحقيقية للقرآن. بهذا يعني 
الإصلاح محاولة ربط از سا للإسلام مع عالم الحياة الحديثهة 
فلم:يعد الإصلاحيون يسألون عما إذا كان يمكن للمسلم المتدين أن 
إذا كان من الممكن لشخص ما يعيش في العالم الحديث أن يكون 
ورأوا أنه لما كان الإسلام دينا عقلانياء فإن بإمكانه أن يشكل القاعدة 
الأخلاقية لمجتمع تقدمي. وطالبوا بضرورة تفسير الشريعة بشكل 
عقلاني في ضوء اكل الع 


۷۳ 


ولا تتشغل السفية الاصلاحبة هتا بمایمکن تسمیته أصولية 
قرآنية"» بل باصل قرآني ینطلقون منه في ي إعادة اکتشاف افاق لم 


يرها العلماء المسلمون جى الان أو آغفلوها. وهم یرون أن الاسلام 


ورأوا أن المسلمين لا ينبغي عليهم أن يقفوا في مواجهة العالم؛ 
بل أن يظلوا معه مسلمين» كما رأوا أن على المسلمين أن يقدموا 
السام حي او یی ای توا و و 
خلال إعادة إنتاج لحظة ٩‏ زملية ة سابقة و في التاريخ نظرا لأن الحياة 
الدينية ااا تظهر داس توق (السیرورة) إذا أرادت أن تظل 
نادمضة بالحياة وذات أهمية .ولهوذاعة ف مفكرو السلفية الإصلاحية 
أنفسهم مرارا بالكلمة النبوية التالية التي يمكن فهمها على أنها دفاع 

قال رسول الله 444:" إن الله يبعث على رأس كل مائة عام من يجدد 
لهذه الأمة ۳۹ دينها» (رواه أبو داود) ۱۳۳ کما أن اش التالیتیسن 
من الوحي تعتبران من الایات المفضلة بين دوائر مفكري السلفية 
الإصلاحية: 

رک آله لا يمير مابقومٍ حى روا مایاشمم 56 (...) (سورة الرعد 
الآية ۱۱). 


ار مر ر صرحو 7۳ 2 هو ی 


:9 ديك پارک الله لم يك مقر e‏ همها عل فوم حى دروا ما بش ماش وار 
أنه ب سَيِيعٌ عم 46 (. ..) (سورة الأنفال الآية ۵۲). 


۷ 


لکن فهم الاسلام عند الم صلاحیین هو فهم حديث أيضاء وکان 
فونك ۲۷6 قد ذکر أن الفرق بين المجتمعات الحديثة ومجتمعات 
ما قبل الحداثة یکمن فى أن المجتمعات الحديثة مُصمُمَة للتغییره 
وأضاف آن مجتمعات ما قبل الحدائة كان یمکن أن تغیر من نفسها 
آیضا لکنها تملعت ین ذلك لأن فكرتها الط المسيطرة كانت 
هذاء ومن ثم فيتعين إيجاد ديناميكية من أجل إذابة الهياكل ''"''. 
ويعد مطلب تغيير ما بالنفس حتى يغير الله ما بقوم ماء هو بمثابة 

لقد نشأت السلفية الإصلاحية عبر المواجهة مع الاستعمار 
الأوروبي وتأثير الفكر الأوروبي التنويري في العالم الإسلامي. 
الفترة التي عانى فيها العالم الإسلامي فقدانا غير مسبوق في التأثير 
یطمحون في فترة التحول هذه التي تعين فيها على المسلمين أن 
يجدوا لهم دورا جديدا في العالم؛ إلى توجيه الأمة بحذر إلى الطريق 
هذا التيار الفلاسفة جمال الدين الأفغاني المتوفى في عام 1491م 
ومحمد إقبال المتوفى في ۱۹۳۸م ومحمد عزيز لحبابي المتوفی 
في 1497م والعلماء محمد عبده المتوفى في ۵٠۱۹م‏ ومحمد رشيد 
رضا المتوفى في ١١۱۹م‏ وعلي عبد الرازق المتوفى في ۱۹۱۱ 
ومحمد أسد المتوفى في ۱۹۹۲م وجودت سعيد المتوفى في ۱۹۳۱ 


Y0 


أو أيضا المثقفون مثل قاسم أمين المتوفی في ۸٠۱۹م‏ ومالك بن نبي 
المتوفى في ۱۹۷۳م وأصغر علي إنجينير المتوفی في ۲۰۱۳م ومراد 
هوفمان 110013008 1111180 المولود في رتم تألیف الكتاب قبل 
وفاة هوفمان في ۲۰۲۰ع). (المترجم) 


وتركزت جهودهم على إعادة المعنى الأصلي إلى رسالة القرآن 
وذلك من خلال وضع مضمونها في سياقه ووضعه في اطار العالم 
الرمزي لأهل القرن السابع لاستخراج جوهر الإيمان الحقيقي. وقد 
آولوا للعقل مكانة عظيمة لتفسير (فك شفرة) المبادی الكونية في 
القرآن. ورآوا أن المهم بدلا من فهم الوحي فهما حرفياء أن يتم 
إعطاء الأولوية للمغزى والسبب والمضمون والمعنی الخاص بالنص 
وأن يتم معرفة المقصد منه والذي يريد الله من الناس أن تذهب 
إليه وقالوا انه في هذا الموضع یکمن مراد الله غير القابل للمساس 
والمتين والمؤثر. وقد حذر المفسر عبده من إمكانية تحول نص 
القرآن نفسه إلى أيقونة أو ون عند النظر إلى الوحي منفصلا عن 
سياقه التاريخي» وهي عادة راجت على نحو متزايد عن طريق أنصار 
الوهابية في شبه الجزيرة العربية. 

ويرى عبده أن الأحكام التشريعية للمصدرين الرئيسين للإسلام 
ليست هدفا في حد ذاتها وإنما هي مجرد وسيلة لتحقيق العدل بين 
لین و وین خر اسان الك فان لسن فقس 
تسبق قيمة الشريعة. كما يرى أن جعل الأحكام التشريعية الواردة 
في النص مطلقة؛ يمكن أن يكون من تبعاته الخطأ في الوصول إلى 
الهدف وهو ما يؤدي إلى الظلم. وعلى ذلك» فلا ينبغي للانسان» 


۷1 


بوصفه خليفة الله على الارض. أن ينفذ الشريعة بدون سابق نکر أو 
بدون تفکیر نقدي» بل إن من واجبه أن يتحقق فیما إذا كانت هذه 
القاعدة أو تلك تدعم العدالة أو الإنسانية. وبناء على ذلك فلا غنی 
عن التعرف على مراد الله من الأحكام التشريعية بأقرب صورة ممكنة 
وهومايُمْرَف بمقاصد الشريعة وذلك من خلال التحقق من سياقها 
ومراعاة تحقيق الصالح العام أو(المصلحة) في تطبيقها في العصر 
الحاضر ”''''. ومراعاة المب دا الكوني للرحمة ودرء المفسدة. 


ومن واجب الانسان في حال تعرضت مصلحه الناس للتهدید. 
أن يلغي القوانین القائمة» حتی لو كانت أحكام تشريعية لها اصل في 
الوحىء وآن يصدر قوانین جديدة. ولا ینبغی ترك هذه المهمة لتسلط 
العامة بل لابد أن تتولاه لجنة متخصصة من علماء مسلمين يجب 
أن یتسموا بتقوى الله إلى جانب امتلاكهم للكفاءة المتخصصة لأنهم 
سیتدخلون في النطاق الإلهي الخاص بالتشريع. 

وهكذاء أثار الإمام محمد عبده بنظرته الاستشرافية موضوعا آخر 
مهما: على آي نحو ينبغي على علماء الستة تنظيم أنفسهم في الحداثة 
ليتحرروا من التبعيات السياسية؟ وراودت الإمام فكرة تشكيل هيئة 
المسلمين في العالم الإسلامي كافة ببحث ومناقشة أسثلة معاصرة. 
ومع أن قرارات هذا المجمع ممكن أن تكون غير ملزمة إلا أنه بمشل 
هذه الهيئة سيتم خلق مركز التقاء محوري للمسامين تحظى قرارته 
بهالة قوية لدی الأمة كلا" 


۷۷ 


وانتهی الاصلاحبون إلى استنتاح مفاده أن القرآن یتضمن بالاساس 
رسالا روحيةو اخلاقية: ور وا آنه يا اضر ای تصن الوح 
الضروریات والامور المهمة فقط بالنسبة للمسلمین فقد ترك لهم 
بشکل مبدئی المرونة اللازمة فى كل زمان للأخذ بالتطورات المفيدة 
حتی وان كان أصل هذه التطورات في حضارات آخری» ومن هنا كان 
اتهام الأفغاني للعلماء المسلمين: 


"إخوانى أفيقسوا من سبات الإهمال. واعلموا أن هذه الملة 
الإسلامية کانت فى السابق الملة الأقوى والأكشر قيمة(...) لکنها 
اعات إلى الق راکسا و قدي ين الدرل ا9 اة 
تس سينا ةحول اضر و کساها شبات الال و اتيت البلة المعيدة 
وت كل الباق سس شاب اف وما رفا الخ 
وبسبب البلادة (...) ألا نتخذ الآن من الامم المتحضرة مثلا؟ دعونا 
نلق نظرة على إنجاز الامم الاخری» فقد وصلت هذه ببذل الجهد 
إلى قمة العلم وأعلى المستویات. وکل هذه الوسائل متاحة آمامنا 
أيضًا ولیس هناك عائق آمام تقدمنا. فقط الکسل والبلادة والجهل 
یمنصون تقدمنا"۲۳۲. 


وذهب الاصلاحیون إلى حد آنهم اعتبروا أن معاني الخطاب 
القرآني لم ینته تفسيرهاء ومن ثم فيجب لاي تفسیر معاصر أن یتوافر 
به شعور بالالتزام حيال الانسانية والصالح العام نظرا لأن هذین 
الأمرين هما مراد الله الذي خلق الدین للانسان. ویصف بي جيه 
فاتیکیوتیس ۷۵۱۱۲۱0/15 .2.1 هذا الفهسم للوسلام بانه متب الاق 
تعود جذوره إلى الاسلام واستمده الا صلاحیون من الله ۳۳" . ولهذا 


۷۸ 


فان مفكري السلفية الإصلاحية منفتحون حيال مواضیع مشل حقوق 
الإنسان. والعلمنة؛ وتحرر المرأة» والديمقراطية. ويرون أنه رغم أن 
هذه القضايا نشأت في الغرب. فانه لا دك ها مشیرین إلى أن 
السوال عن حقوق الانسان والنظام السياسي المثالي: هو جزء من 
النقاش العام لكل الثقافات. 


بسن الأدیان الابراهيمية والحوار الديني البيني بسن الشيعة اس 
وهكذا آسس الامام محمد عبده آثناء فترة نفیه في بيروت. مع 
يوام ۳ 
الرسالة الاننسانية التي تمثل ۳۳ كياد او وعندما تم تله 
فى منصب مفتى مصر في عام ۱۸۹۹ تلقى عبده سؤالا من الهند 
حول جواز التعاون مع غير المسلمين من أجل نفع المسلمين وما 
إذا كان هذا التعاون رح صاحبه من الملة الإسلامية. وأجاب محمد 
عبده بأن هدف المسلمين هو إقامة مجتمع عادل فإذا كان هذا الأمر 
قابلا للتحقيق بمساعدة ع غير المسلمين» > فلا مانع من التعاون معهم. 
eae,‏ انمي لالت انار عات | 

وح سا يا ار سا خر 


هذه الآيات بالكامل من سياقها: 
i e‏ 1 کح سك ور CE‏ 
1 يمنا ارت اميأ لا دوا بطائَةٌ من دوک لا يلون حَبَالا ودوأ ما 
2ن م اح ب وهر 5 ررد ير مو م 31 
یی * ین مه وا نی سوه م ا کار ود ر نا تلبت 


۷۹ 


و 


با یت ام انوا عوك ودک رياه ا تلقو لبم یمود ود 
رو ہما جاک ین لح مرن سول درا يام أن من ا َك ا رح 
جهددا في َمِل و ضاق 3 سرون بانیم بالمودة وأ 1 تا از ليا ليغ و 
ومن دفمه ءا کم فَقَد صل سواه الیل 46 (سورة الممتحنة الآبة .)١‏ 

وأوضسح الإمام أن ده الایات تتعلق فقط تعر المسلمين 
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الذين یریدون الاضرار بالمسلمین. وأضاف أن العلاقة الاساسية بين 
المسلمین وغیر المسلمین تتسم بتعایش رحیم؛ كما جاء في موضع 
اخر (في القران): 

#عى اکان تیمک ينك تن نَم وهم موه و ا م 
0 ڪڪ هکت یار لين ور جر تن رک أن ره وني 
مد أنه ب میب 0 خی لین وجو ڪر 


نا ص 7 ١‏ اه مره ما ۳ ) 
ا عل اچک أن تورهم ومن کول تا 3 O‏ سورة 


الممتحنة الایات ٩-۷‏ . 


- 


وبناء علی ذلك واك‌کلام لام مام؛ فاد الصداقة بیسن المسلمين 
غير المسلمين هي آمر مرغوب فیه وتابع أنه سيكون من غير 
المنطقي أن يبيح الله للمسلمين الزواج بمسيحية أو يهودية إذا كانت 
العداوة هي استاس العلاقة بن الممسامین وغير البسافب. 19 

وناشد الأفغانى بدوره السّئّةَ والشيعة فى الحوار البینی الدينى بينهما 
قائلا إن الإفراط فى التركيز على الخصومة فقط بين الشيعة والسنة لا 
يمكن أن تكون له تبعة سوى فقدان الوحدة الإسلامية» وضرب مثلا 
تاريخيا على ذلك بتفتت ألمانيا بعد صلح وستفاليا عام 1٦٤۸‏ "''. 


۸۰ 


ركان الاصلاحبون على قناعة راسخة بان المسلمین. فين آعقتاب 
تجديد الإسلام. سيكون لديهم الكت ليقدموه للانسانبه» كما حدث 
من قبل. ورآوا أن التوليف بين الدين والحداثة سيعطي للناس مثالا 
للكيفية التى يمكن أن نعيد الله بها مرة أخرى إلى مركز حياة الفرد 
والمجتمع دون إهمال للحداثة"'. 


ولم تفلح السلفية الإصلاحية أبدا في أن تفرض نفسها كحركة 
شعبية -جماهيرية نظرا لأن اسلامها الإصلاحى كان شديد العقلانية 
كما أنه أقصى الإسلام الشعبي القائم على قيم التعزية والرجاء على 
نحو كبير لدرجة ظل معها هذا الإسلام الإصلاحي شأنا أكاديميا 
كان يفتقر إلى مخاطبة طبقة تعليمية مناسبة يمكنها أن تتلقى الأفكار 
الإصلاحية وتفهمها وتطبقها مجتمعيا. 
السلفية الأيدولوجية: 


خرست السلفية الابدیولوجيء من عباءة السلفية الاصلاحیست 
وذلك عندما صار الدین في العالم الاسلامي مهددا بفقدان آهمیته» 
وذلك في ظل تغير الظروف الاطارية في القرن العشرین والمواجهة 
بين الشرق والغرب كأيديولوجيتين. وفي ظل هذا المناخ الفكري 
والسياسيء كان من البديهي لمفكر من آحاد الناس مشل حسن البنا 
المتوفی في عام 1454م ورجل دين مشل أبو الأعلى المودودي 
المتوفی في عام ۱۹۷۹ م أن يفهما الاسلام كأيديولوجية ونظام إسلامي 
شامل. واعتبر الاثنان أن الإسلام ليس كأي أيديولوجية من بين العديد 


۸۱ 


على الر آسمالية والشيوعية. 


ونص شعار المنظمة الجماهيرية التى أسسها البنا نی ۱۹۲۸ 
وهي جماعة الا خوان المسلمین على أن ۱ الاسلام هو الحل» وقد 
تحول الشعار إلى ما يشبه بشری خلاص سماوية استطاع به جذب 
جماهیر المسلمین واقناعهم. وبهذا التطور اکتسب الاسلام دورا هو 
من ناحية أحادي البُعْدٍ ومن الناحية الأخرى متجاوز للابعاده وصار 
يُنْظَر في ذلك الوقت إلى استيراد التأثیرات الأجنبية على أنه بدعة. 
نظرا لأن الاسلا اجب ا ایو یوب 

وهكذا جری التمییز بين الوافد والمسوروث. وعلی عکس السلفية 
الإصلاحية؛ فقد ساد التصور الذي شرف أن E‏ بالمفاهیم الغربية 
يتسساوى مع تأكيد ادعاء الغسرب الأحقية بالعالمية. وتتعلق مسألة 
الأصالة فى أساسها بالحق فى والمطالبة بامتلاك هوية خاصة تختلف 
عع ورب ال یه تحت ایا مه ای اش 
طویلة من الاستعمار والوصاية. 


ویوجد فى السلفية الایدیولوجية قدر کبیر من السجال الثقافي 
مع النصوص الدينية لكن تحت فرضية أن الاسلام أيديولوجية. یف 
اختزال القرآن والسيرة إلى شكل كتيب توجيه سياسي للوصول إلى 
السلطة وتطبيق نظام إسلامي. وروج الأيديولوجي الهندي الباكستاني 
أبو الأعلى المودودي مسكونا بشكل كامل بروح العصر للرأي 
القائل إن الإسلام ليس ديناء بل أيديولوجية ثورية هدفها أن ترث 
الأرض كلها وتغييرها وفقا لميثاق هذه الأيديولوجية. 


AY 


ذلك الحزب الشوري الدولي المکلف بتنفيذ هذا الميثاق ونانره 
الأعلى هو محمد" -و نحن نری أن هذه طريقة تفکیر وحديث 
شیوعية وليشت طريفة قرآنية. وقد سس المودودي فى عام ۱۹6۱ 
حركة الجماعة الاسلامية التي ربما هي أقوى هذه التبارات تأثيرا 


الاخوان السلمون 01111 


زیت ماکان لتاس حجباعة ال جر ان السلا لحدث ابا لول 
حهود محمد عبده من أجل تحرير الانسان العادي» وقد تکونت 
فى مصر فى الفترة التالية للحرب العالمية الاولی طبقة متوسطة 
مدنية ذات تعلیم عال وغرفث باسم الأفنديةء وضمت موظفین إدارة 
ومعلمین وأكاديميين وأطباء ومحامین وتجارا وطلبة جامعیین. وقد 
كان جميعهم بحث على المزيد من المشاركة في شوون الأمة وكانوا 
على قناعة راسخة بأن مستقبل مصر في أيديهم. وفيما يتعلق بالشأن 
الديني» رفض هؤلاء أيضًا استمرار وصاية علماء الدين سيئي التعليم. 

ويكتب جونانان ايه سى براون Jonathan A. )۰ Brown‏ أن المغارقة 
تحديدا كانت في أن تأسيس نظام مدارس علماني في العالم الإسلامي 
أفرز طرازا جديدًا للمسلم: هو المثقف المسلم الذي يتحدى العلماء 
الكل سن كت ويمكن اتتخاد حسن الیشا كمثال نمودجي لهذا الطراز 
الجدید للمسلم. 


AY 


۷ وکانت المدينة مقرا لأكبر قاعدة عسکرية بريطانية فى البلاد 
بالا ضافة بش که فناه الشواسی: وريما غلب على الإسماعيلية طابع 
السيادة الأحنية اکر سن أي مدينة ری حتی إن أسهاء الشوارع 
وأسماء المساجل كانت كفي باعات أوروفة وعلى عة الا 
اليومية» انعكست السيادة الأجنبية أيضا فى الفجوة الاجتماعية بين 
سلطة الاحتلال التى كان يسكن ممثلوها فى یوت فاخرة فيما كان 
يسكن أهل البلد في أكواخ فقيرة. وكان البنا منزعجا للغاية حيال 
هذه الأحوال السيئة. وبدأ في إلقاء خطب مرتين أسبوعيا في كل 
مقهى من المقاهى الثلائة الكبرى فى الإسماعيلية. وبالنسبة لرواد 
المقاهي كان هذا موقفا غير معتاد حيث كان البنا يقف على كرسي 
ویلقی خطابه الذى یستغرق عشر دقائق فی المعتاد. غير أنه لم يرك 
تأثیرا باقیا الا لدی القلیل. وفی مارس ۰۱۹۲۸ بحث عنه ستة رجال 
ورجوه وکان آنذاك في الثانية والعشرين» أن یقودهم. وقد تلا ذلك 
اس اش رال ال 

المصریین الراغیین في التخلص مسن السبادة الاجنبية وتأسيس مصسر 
التى ستقرر مصیرها. ولهذا عرّف البنا الاخوان بأنها حركة اصلاحية 
وحدت داخلها كل مزايا حرکات الإصلاح والإصلاحيين الا 
بالتالي فقد وضع البنا نفسه في التراث الخاص بالسلفية الإصلاحية 
من ناحية» ولكنه كان في الوقت نفسه يطمح إلى تجاوزهاء وقد نأى 
بنفسه في المقام الأول عن محمد عبده نظرا لأنه كان قد أقر في أيامه 


۸ 


التعاون مع سلطة الاحتلال البريطاني من أجل تحقیق اصلاحاته في 
نظام التعلیم. ورأى البنا أن مواصلة تطویر الحركة الإصلاحية تکمن 
في فهمه للإسلام الأيديولوجي « فالإسلام عقيدة وعبادق ووطن 


وجنسية» ودين ودولة ومعاملة وروحانیة ومه 2 ۲ 1 ۳ 


ولهذا فإنه من المفترض أن تكون جماعة الاخوان بالاساس 
دعوة سلفية أي أنها تدعو إلى إعادة تدبر أصول العقيدة المتمثلة 
في القرآن والسنةء وهكذا فقد خاطب البنا هؤلاء المصريين الذين 
ناصروا السلفية الإصلاحية وكذلك السلفية الحرفية أيضا. وقد تعين 
على الجماعة بوصفها طريقة سنيةء أن تدعو إلى اقتفاء أثر طريقة 
حياة النبي محمد لكن ليس بمعنى العودة إلى القرن السابع وإنما 
بمعنى إعادة تدبر إطار القيم الذي نقله رسول الله إلى الامة الإسلامية 


شخسست . 


وما يُظهر أن البنا كان يضع الجماهير العريضة في اعتباره حقاء 
هو تصوره عن الإخوان كحقيقة صوفية» أي حركة تمارس الصوفية 
«الحقيقية» وا المنقحة»», وبهذه الطريقة أراد البنا أن يخاطب المسلمين 
الذین كانوا يميلون إلى التصوف. إذ إن الصوفية منتشرة على نطاق 
الثانى عشر إلى الطريقة الصوفية الحصافية. إضافة إلى دلك يتضح 
الهدف الشامل للبنا بصورة أكبر من خلال ظهور الإخوان كمنظمة 
سياسية وكمؤسسة للثقافة والعلوم حاربت الأمية وككيان اقتصادي 


40 


وضم البنا فکرة آخری حديثة إلى فهمه عن الاسلام من خلال 
تصوره لقومية إسلامية ودولة عالمية. كان غريبا على الفکر الاسلامي 
فهم المعنی المعاصر آنذاك لمصطلح الدولة كما ظهر في آوروبا 
في القرن التاسع عشس على أنها هيئة مجردة وجهة تنفيذ. وکانت 
السلطة بالنسبة للسّئْة دائمًا مقرونة بشخص واحد وهو الخليفة» 
الذي كان يحكم كخليفة للنبي في إطار القيادة السياسية للامة بما 
يتماشى مع روح المسؤولية المستمدة من الوحي. ولذلك فإنه لا 
يمكن فهم الخلافة على أنها دولة بالمعنى الحديث وإنما بمعنى 
الإمبراطورية. غير أن الخليفة لم يلعب دورا يستحق الذكر في كتابات 
البناء إذ يرى أن القومية الإسلامية تقوم على أساس الإيمان المشترك 
بالله» ولهذا فإنه من الأهمية بمكان لكل مسلم أن يتحمل المسؤولية 
من أجل صالح بلاده» وهو ما سيسهم في النهاية في صالح العالم 
الإسلامي ككل. 

لقدوسّع الإسلام حدود الوطن الإسلامي وجعل من الواجب 
العمل من أجل صالحه وتقديم التضحيات من أجل حريته وکرامته 
لأن الوطن يشملء وفقا لعف الاسلام. الوطن الأصلي أولاء لكنه 
يمتد بعد ذلك ليشمل الدول الإسلامية الأخرىء وبالتالي فان كل 
دولة من هذه الدول هي وطن ومقام للمسلم لیتصاعد الأمر هنا 
وصولا إلى الدولة الإسلامية الأولى التي أسسها الأسلاف بدمائهم 
وبالغالی والنفيس والتی رفعوا فوقهاراية الله والتى لا تزال آثارها 
عدوت من ينك کر وش وكل هت الادول فال السام 
أمام الله سبحانه وتعالى لم لم يسهم في استعادتها؟ إضافة إلى كل 
هذاء فان وطن المسلمين يطمح إلى شمول العالم کله. (...). 


۸1 


ويكتب الکاتب المسلم مایکل محمد نايت Michael Muhammad‏ 
ا أن أي أيديولوجية تصل إلى أعلى درجات النجاح عندما لا 
توا فى مط الحياة الو فة كام ارف فا و قل تیش 
جماعة الا خوان في هذا من خلال عدم اتخاذها موقفا ضد أي طائفة 
أو مذهب. بل إنها حاولت احتضان الامة ككل بحيث بدت أفكارها 

رفا على س انا وسطائقافا جديا لطقه مفرسطه اع 
ومتحمسة ومتدينة وبرجوازيت وقد كانت هذه الطبقة فى الوقت نفسه 
مر قا للحدرب على ال تن الشی ستحدك لاتا وليذا فإن من 
الصواب على نحو أكيد أن يتم وصف جماعة الإخوان المسلمين 
بأنها حركة تساعد نفسها ذاتيًاء وقد بيّنَ ظهور الجماعة فى الوقت 
نفسه فقدان أهمية العلماء - الذى أخذ فى التزايد - وكانوا قد فقدوا 
في غالب الأحوال استقلاليتهم السابقة في آعقاب تشكيل دول قومية 
في خدمة السياسة ويباركوا مشاريع سياسية بفتاوى فقهية. 

ویعلو فوکس Fuchs‏ قفا ن لا ۰" انيشم نبثشت من مؤسسات مستقلة ووفورة 
مثل جامعة الازهر فى القاهرة هیشات حكومية خاضعة لر قابة صارمة 
سلبت من علماء الدین بقية الاستقلالية والاحترام والتأثیر۳۳. آدی 
هذا التطور في النهاية إلى أن يفقد العلماء المسلمون مشر وعيتهم 
الا خلاقية في أعين الکثیر من المژمنین السطاء. 


AV 


ولقد آدرك الاخوان المسلمون في المقام الأول الشواغل اليومية 
للمصریین بشکل افضل. ولذاانشاها مطاعم خيرية في جميع 
آنحاء البلاد وآدخل وا الکهرباء إلى بعض القری وقام وا بالوساطة 
في النزاعات داخلها" *". حتی إن المصریین الذین لم ینضموا إلى 
الاخوان المسلمین؛ تعاطف وا معهم لانهم وصل وا ببنيتهم التحتية 
الاجتماعية إلى کل مکان فشلت فيه الدولة المصرية فى توفیر 
الإمدادات الأساسية للشعب. إن تمكن الإخوان المسلمين من إنشاء 
النفس في أنهم قادرون على تكرار النجاح الذي حققوه على مستوى 
أول حركة جماهيرية مسلمة تكون جزءا من نموذج التحول الفكر 
تشرح جودرون كريمر]11811: 

لقد كان تنظيمهم جديدا- الربط بين الألقاب والمصطلحات 
"الاسلامیة" المرتبطة بالصوفية (مثل المرشد لزعيم الجماعة والألفاظ 
الدالة على القرابة الأسرية استخدموها لأعضاء النظام الداخلي) 
وهياكل الاتحادات الحديثة مشل شغب ومكاتب الإدارة وما شابه 
ذلك. كماكان من الجديد في الوقت نفسه الجمع بين العمل 
الاجتماعي الحماسي والكفاح من أجل الوصول إلى الساطة السياسية 
د د هر سم ولى من 
ارت اال الثانية تدافع عن ا ا ترش تقوم بشكل 
أساسى علي الدغصورة والترسة» ولم تتقهقر آمام الترهيب والعنفه 
لكنها لم تكن تخطط لثورة إسلامية. 


AA 


کاقوی حركة شعبية في مصر بأعضائها والمتعاطفین معها والبالغ 


)۱۱( 


واتبع البنا في تشکیل هياكل حزبه الجماهيري التقالید الخاصة 
الواعدة بالنجاح والتي ظهرت في زمانه في آوروبا۳۲. 


غير أن مالم يأخذه البنا في اعتباره. خلال تقاربه الهيكلي مع 
الفاشية والنازية؛ هو أن تحول الإسلام من خلال تبني هيكل شمولي 
إلى أيديولوجية شمولية؛ يمكن أن تجلب على العالم الإسلامي في 
النهاية نفس التبعات التي جلبتها النازية والفاشية لاوروبا. 


ولا عجب أن الإخوان يُعَرّفون آنفسهم من خلال آية من آيات 
لقتال في الوحي وهي ويدوا لهم مَاأسْتَطْعشُم ین رون بط 
لحل ترهيورت يلو عدو ألو وعدو كُمَ # (الأنفال الاية 7۰)» وهي الآية 
التي يحملها شعار الإخوان إلى اليوم مع سيفين متقاطعين فوقهما 
۱ 7 دادم 
السلفية الحرفية /الأیدو لوجية : 


تستمد السلفية الحرفية-الأيديولوجية آصولها من السلفية الحرفية 
والسلفية الأيديولوجية على حد سواء. وبینما كانت کل من السلفية 
الإصلاحية والسلفية الأيديولوجية تسعی إلى تحقيق آهدافهما من 
خلال إصلاحات» فان السلفية الحرفیة/ الأيديولوجية تسعی إلى 
تحقيق أهدافها عن طريق ثورة وباستخدام العنف. واضطلع أنصار 


۸۹ 


السلفية الحرفية/ الأيديولوجية بالنشاط السياسي للسلفية الأيديولوجية 
و خلطوه برؤية خاصة بالسلفية الحرفية لتاریخ الاسلامی» وکان دافعهم 
في هذا الاحباط بسبب عدم تحقیق تعافي الامة وأعمال القمع ضد 
السافية الأيديولوجية في سنوات الخمسینیات حتی السبعینیات في 
تام ا ۱ ۱ 


ویوضح سيد قطب المتوفی في عام ۰۱۹۲۲ وهو واحد من آهم 
مُتظري هذا الاتجاه أنه لما كان الاسلام نظاما شاملاء فانه لا یمکن 
اعتبار أي مجتمع إسلاميًا إلا عندما بلغي الفصل بين القانون المدني 
والديني وعندما يستند نظامه التشريعي بالكامل عا لى الشريعة. ا 
فدائما مایوجد فى نصوص هذا التيار اقتباسات للآيتين التالیتین من 
م ا س2 و سكس رو یس کرم ما مار و و 1 
5 لا ورزک یکی ی 1 ك هيما 7 شج ر دنه رتم لاع دوا 
ف نميهم اما صي بت واا ليا © (النساء الآية .)٠١‏ 


چم سم مر مر رح مر 


39 ون لَر کم يمآ نزل َه م لک هم لغوت £ (الماندة 
الاية 1۷). 

ورأى قطب أنه طالما أن مثل هذا النظام التشريعي لم یتحقق في 
أي مكان في الوقت الحاضرء فان العالم برمته يمر بحالة جاهلية؟؟". 
واعتبر أن هذا يُعَد بمثابة تمرد على حكم الله في الأرض حيث يمكن 
للبشر أن يعتبروا أنفسهم ذوي سيادة وأن يصيغوا القوانين. وقال إن هذه 
سلطة غير مشروعة لبشر على بشر وأنها عمل من آعمال القمع”*؟", 
وهو وضع تجرعه العديد من الناشطين ذ في السجون العربية عبر 
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تعذیب همجی؛ وعلیه كانت النتبجة المترتبة على هذه الصدمة آنه 
کی کے کو و ا قان م ی د ر 
اجتهد من أجل إرساء الحاكمية لله. ورأى قطب أنه فقط حيثما يكون 
الله وحده هو صاحب السيادة المطلقة الوحيدة. فلن يكون لإنسان 
أبدا سلطة على بشر آخرین يمكن أن يستخدمها بعد ذلك ضد 
إخوته في الإنسانية» فكل الناس سواء تحت حكم الله. وتابع قطب 
أنه في هذه الحال لن يتحكم إنسان في إنسان آخر ولن يتعين على 
إنسان أن يطيع إنسانا خر بل إن الجميع سیلتزمون بتطبيق شرع الله. 

وحسب قطب. فان الشريعة لم تأخذ في اعتبارها طبيعة الجنس 
البشري وحسب. بل إنها شكلت مع العالم اتحادًا كونيًا”*'» وأضاف 
أنه لا يمكن خلق انسجام بين الإنسان والكون إلا من خلال الإسلام 
معربا عن اعتقاده بأن الجاهلية ظالمة لأنها منعت الانسان من هذا 
الانسجام الطبيعي: 

"الله هو خالق الكون والانسان (...) فهو الذي خلق الكون 
والإنسان وأخضع الإنسان للقوانين التي تدير الكون أيضاء كما أنه 
هومن فرض أيضًا الشريعة ليحكم بها تصرفات الإنسان الاستبدادية. 
وإذا اتبع الانسان هذه الشريعة » فإن حياته ستكون في انسجام 
مع طبيعته؛ وانطلاقا من هذا المنظور تعد هذه الشريعة جزءًا من 
هذا القانون الكوني الذي يدير الكون كله بما في ذلك الجوانب 
الجسدية والبيولوجية للإنسان (...) وأصبح الانصياع للشريعة ضرورة 
بالنسبة للإنسان حتى يمكن لحياته أن تصبح منسجمة ومتوافقة مع 
بقية الکون. وليس هذا وحسب بل إن الانصياع للشريعة وحدها 


۹۱ 


هوالوسيلة المتفردة والوحيدة التی يمكن من خلالها الوصول إلى 
الطريق الوحيدة لكيفية دشوء انسجام بيسن قوانين الطبيعة المؤثرة 
في الحياة البيولوجية للإنسانء وبين القوانين الأخلاقية التي تحكم 


تصرفاته الاستبدادية "'. 


وتنطوي نظرية الوحدة الكونية فى امتداداتها على شیئین انتهى 
أولهما إلى الرابطة EER‏ والأرض على غرار ما حدث 
بالفعل في السلفيتين الحرفية والأيديولوجية كلتيهماء ويعني هذا عند 
قطب ضرورة خضوع الارض برمتها لحكم الله» وقد كتب في كتابه 
«السلام العالمي والاسلام» أن الحاكمية لا يمكن أن تقتصر فقط على 
دولة واحدة أو قارة واحدة أو العالم الإسلامي؛ بل يجب أن تمتد 
لتشمل العالم بأسره. واعتبر قطب أن هؤلاء الذين يتمردون على هذا 
الأمرء ينبغي إعلان الحرب عليهم وعلى المسلمين أن يكونوا على 
استعداد للقتال في كل وقت *'. ورأى أنه لا يمكن تحقيق السلام 
«الحقيقي» إلا بتحقيق الحاكمية لله في كل أنحاء العالم وعن طريق 
الحرب إذا لزم الامر وفي رأيه أن هذه الحرب تعد بمثابة حرب 


تحرير نوریه. 

ويقول فرانتس كوجلمان 122313[عع8 10 ۰۳۲۵2 الباحث المتخصص 
في العلوم الإسلامية: "هي حرب عقيدة وهي فتال في سبيل الله كما 
إنقاذهم من | لقمہ دل 

وقد عرّف قطب كل هذاء وفقا لفهمه عن الدين. بأنه جهاد. 
وأجاز القتال الفردي لمجموعة صغيرة (طليعة) ضد العالم كله: 


۹۲ 


"لا يمكن من خلال الخطب وحدها إقامة حكم الله على الارض 
وإلغاء حكم البشر ونزع السيادة من المغتصبين من أجل إعادتها إلى 
الله والعمل على إنفاذ شريعة الله وإلغاء القوانين التى وضعها البشر. 
خلق الله؛ لن یتخلوا عن سلطتهم بناء على الخطب وحدها"”*''. 

وقد أعلن مايُعْرّف بتنظيم الدولة الإسلامية اليوم شيئا مشابها 
لهذاتماما: 

إن الذولسة الاسلامية تیقست من أنه لا یمکن استعادة الحى 
بشىء آخر غير القوة» ولذلك فقد اختارت البراميل المتفجرة وليس 
أن يحدث بدون السيف. لهذا فإنها تصر على التفاوض فى الخنادق 
وليس فى الفنادق وتصر كذلك على رفض الأضواء الكاشفة 
ال تست اک ` 

الأمر الثانى هو وثيق الارتباط بالعلاقة بيسن العقيدة والأرض 
واحد. دين واحد". ويقبل هذا الطرح بوجود أديان أخرى طالما 
هي عبادة: فان غير المسلمين ليس لهم بالتالي الحق في الانتخاب 
أو الوصول إلى مناصب فى السلطة التشريعية والإدارة أيضاء وهو ما 
يجعلهم مظلومين مقارنة بالمسلمين. إن المساواة بين غير المسلمين 
والمسلمين مقصورة عند قطب على حرية العقيدة التي یری أن من 


۹۳ 


واجب الدولة الاسلامية ضمانها مستشهدًا بالاية ۲۵۲ من سورة 
۱ عر ”*" کک فى أل مد بين ارش من ی مس يكر بالطو 
ولو بالل فد أستمسك بالعروة ون ی 1 أنِصام ا وا ی عم © )4 
وأغفل قطب بهذا مسألة أن الظلم في الحقوق لغير المسلمين يمثل 
شسکله خفيا مسن الإكراه العقاندي وبهدا تظل حرية الاختيار مجرد 
وهم 

وفي المقابل» انتقد المُتظر محمد عبد السلام فرج المتوفی في 
عام ۲ قطب بطريقة غير مباشرة فى كتابه "الفريضة الغائبة" 
بسبب دعوته العالمية للجهاد. ورأى أنه إذا ما تم اعتبار العالم كله 
جبهة» فلن يمكن القيام بجهاد مدروس عسكريا وناجح. وقال 
مستقرة فى بلد واحد ينطلق منه بعد ذلك تمدد الدولة تحت قيادة 
ل 


ولم يخرج العالم الإسلامي برمته من ربقة الإيمان. من وجهة 
نظر فرج غير أنه رأى الموقف في زمانه متطابقا مع ذلك الذي 
حدث عندما استقر المغول في العالم الإسلامي. ومن ثم فانه رأى 
ضرورة تطبيق تعاليم فكر ابن تيمية التكفيري على زمنه الحالي ۳ . 

واعتبر فرج حكام العالم الإسلامى كمارا يحملون فقط 
أسماء إسلامية لكنهم متشبعون تماما بفكر الإمبرياليين والصليبيين 
والشيوعيين والصهاينة بغض النظر عما إذا كانوا يصلون أو يصومون 
أو یحجون إلى مكة .ولا كان اسن تيمية آفنی بوجسوب قال 
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المرتد على الفور فقد رأى آنصار فرج أن مهمتهم هي اغتیال 
الرئیس المصری (آنور السادات) وبناء على فسوی ابن ية بان 
من آیدوا حکم المغول مرتدون یتظاهرون من الخارج فقط بانهم 
مسامون, فقد رای فرج أن من المشروع شن هجمات على کل من 
يدعم الدولة المصرية أي آفراد الشرطة والوزراء وعلماء الازهر "۳ 
عن الایان ۳۳ 

وصار فکر عبد السلام فرج بعد ذلك مصدرا للعدید من 
الکتابات الجهادية التى آصبحت متداولة البوم على الشبكة الا لکترونية 
وباللغة الألمانية أيضًا فى ظل العولمة والانترنت وشکلت عقيدة عند 
شباب مسلم عديمي المعرفة. وحملت هذه الكتابات عناوين مشل: 
ثوابت على طريق الجهاد ۱ أو بعض قصص الجهاد الرائیة ۹۳ 
أو نصائح إلى إخواني المقبلين على الجهاد*'“ أو الدفاع عن الدول 
الإسلامية ۱ ومن الممكن أن نحسب حزب التحرير ودولة الخلافة 
وتنظيم داعش على هذا الطيف من السلفية. 


۹0 


الفصل الخامس 
اعادة التاهيل الفاشلة للمسلمين 


توحدت الحركات السلفية فى الهدف المتمشل فى مساعدة 
أمة تمر بانهيار عن طريق العودة إلى اتباع النبي من خلال تدبر 
القرآن لإعداد المسلمين للتعامل مع أوضاع العالم المتغيرة سياسيًا 
واقتصاديًا. ويتعلق الأمر بإعادة تأهيل للأمة حتی تستعيد قوتها 
الحضارية. 

وبنظرة إلى الماضيء يتعين الاعتراف بأن الحركات السلفية 
كانت مصابة بآفات معينة أصابت الأمة بالعدوى ولم تؤدٌ سوى إلى 
تسريع وتيرة انهيارها. 
الآفة الأولى ؛ التعصب 7610]1511115: 


تعني هذه الكلمة 76101150051 الحماس وتصف تاو یساش 
مقاتلي المقاومة اليهود في الحرب اليهودية الرومانية التي دارت 
رحاها في الفترة بين عامي 51 إلى ۷۳ بعد الميلاد؛ لأنهم كانوا 
يسعون إلى رضوان الله وكانوا على استعداد لبذل كل شيء في هذا 
الشأن. وكان هذا الأمر يعني بالدرجة الأولى آنذاك التعامل بعنف 
ضد الاحتلال الروماني وكل اليهود المؤيدين له وفي مسار منفرد 
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أدخل المتعصبون البهود مدينة القدس في حرب أهلية» وسرعان ما 
انتشر العنف انطلاقا من العاصمة ليصل إلى مناطق آخری. وتمردت 
جماعات يهودية ضد الرومان؛ وارتکب الرومان مجازر بحق اليهود. 
وحاربت جماعات يهودية جماعات بهودية آخری. ولم یجلب 
المتعصبون بحماسهم الحرية لا خوانهم في العقیدة بل إنهم عادوا 
بهم إلى آجواء الحباة البرية التي صار فیها کل واحد ذئبا بالنسبة 

غير أن روماء القوة العالمية آنذاك بدأت اعتبارا من عام ۷۰ 
ميلادية في إخماد التمرد بشکل مستمر مستخدمة تفوقها العسکري: 
وأعادت احتلال القدس منطقة تلو الاخری» وکان سير القتال فوضویا 
إذ إن المتعصبین لم یکرسوا جهودهم للدفاع ضد الرومان وحسب؛ 
بل إنهم فاتلوا إخوانهم في الجبهه في الوفت نفسه. وكانت النتیجه: 
الاستیلاء على المعبد» الذي يمثل الحرم المركزي لليهودية؛ ونهبه 
وتدميره. وقد تسبب هذا في حدوث صدمة لدى فرقة المتعصبين. 
وعلى الرغم من أن هؤلاء كانوا يسعون إلى تحرير إخوانهم في 
العقيدة. إلا إنهم تسببوافي سقوطهم في نهاية المطاف. 


وكتب المؤرخ كاسيوس ديو 2:0 5ا3551) المتوفى في عام ۲۲۹م: 
' آنذاك ذهبوا طوعا إلى الموت. فبعضهم سقط تحت سيوف الرومان 
فيما قاتل آخرون بعضهم بعضاء وآخرون أقدموا بدورهم على 
الانتحار وقفز الباقون فى النیران. وقد بدا لكل واحد١...)‏ أن الهلاك 
مع المعبد لا يعني هلاكاء بل يعني النصر والانقاذ والسعادة"”''". 


۹۷ 


في السنوات اللاحقة» كرس الجیش الرومانی جهوده للقضاء 
على آخر أوكار المقاومة التابعة للمتعصبين. ولعل الحصار والاستيلاء 
على قلعة ماسادا - التى انطلق منها التمرد - هو من الأمور التى 
يجدر بناذكرها. ا اقتحم الرومان القلعة» وجدوا ٩۱۰‏ 55 
لرجال ونساء وأطفالء إذ قرر المتعصبون بدافع اليأس الاقدام على 
الانتحار باستتناء امر اين وخمسة أطفال 09 


ویری کونج 1 أن التعصب كان بالنسبة لليهود " كارثة عبثية(...) 
إذ لا يمكن نسيان أن ربع السكان اليهود في فلسطين والبالغ تعدادهم. 


(Me 


حرب يهودية-رومانية 

وتظهر الحماسة المنفلتة أيضا لدى السلفية الحرفية. وقد تسببت 
تنظيماتها العشوائيةء والقيادة الأفقية عوضاعن الرأسية» ونفورها 
من الخوض في أمور العقيدة وطبيعة الخالق» وتأكيدها القوي على 
ضرورة التطبيق الحرفي للقرآن والسنةء في جعلها حركة مجتمعية 
تشاركية تخاطب المسلمين ذوي المستوى التعليمي الضعيف على 
وجه الخصوص لكن ليس على سبيل الحصر. كما أن تعاملهم 
الحرفي مع مصادر الإسلام أضفى عليهم هالة من الأصالة الخاصة 
إذ إنهم كانوا يدعون إلى الاتباع الحرفي لأوامر الله والسيرة الحياتية 
للنبي. ويقوم هذا الادعاء بتقويض وتفتيت مرجعية العلماء السنة 
وبحوثهم في أمور العقيدة وطبيعة الخالق وهي البحوث التي تمشل 
نتاج عملية فكر إسلامي استمرت على مدار أكثر من ۱8۰۰ عام. 
ورأت السافية الحرفية أن التفسير ذا الوجه الواحد والقاطع أكثر جاذبية 
وإقناعا من التفسير متعدد الأوجه والقابل للتشكيك. 


۹۸ 


حتی عند مكانة مجتمم الصحابة الاول إذ آقدم الوهابیون على تسوية 
مقابر الصحابة بالارض ودمروا کل المعالم التاريخية من عصر رسول 
لله باستثناء مسجد النبي» خوفا منهم من تقدیس الأولياء ۳۹ 

وآقیم في مکانه مرحاض عام ومنذ أيامهم الأولى استهدف الوهابیون 
فعل شيء قريب الشبه مع ه قبر النبي محمد اد حاولوا إخراج القبر 
من المسجد النبوي ۳" ويرى الفقيه الكويتي السيد يوسف الرفاعي 
أن هذا الأمر لا يظهر فقط خوفا مبالغا فيه من تقديس الأولياء وما 
ینطوی عليه من شرك محتمل بالله. بل يظهر أيضا بغضا غريبا لا 


أي بغض واعراض عن نبیکم الكريم يد الذي یمشل الصلة 


پینکم وبين ربكم سبحانه وتعالی؟ ماذا جری بینکم وبینه؟ رتم 
آتکم نسیتم کلام سحانه وتعالسی: رن وت رسوا 1 وعدا 
1 21 > يي عر 


ال 4 (التوبة آية ۱۱) و 88 | رن يوذو أله ورسوله, لعتهم أنّهُ في ف 
رو وأعد هم عدابا مها 4 (الاخت نت اه ۱۵ 


إن الانحراف والحصرية تحت مسمی عقيدة فقهبة خاصة یمشل 
في رأي الفقیه التقليدي الكويتي بداية الانطلاق للفکر المتطرف. 
و كشب آنتم تتصرفون تبعا لممارسات الخوارج: فادا جاءكم واحد 
فب الاين ولاسيما فن طلاب علوم الدسن ال ملام شر عتم 
في التحقق مما إذا كان صحيح العقيدة وفقا لمعايي ركم أم لا (...) وقد 
كان هذا بالضبط ما يفعله الخوارج في الماضيء فدائما عندما كان 


AR 


۹۹ 


واي إليهم مسلم» يؤمسن بالله الواحد. أو يمر بهم. كانوا بحضعو سه 
لمراجعة» وإذا تبين أن له وجهة نظر مختلفة عنهم. قتلوه ۰ 
مرضكم المتجذر قد انتشر ليصل إلى دول آمریکا وأوروبا على نحو 
قل واج د يسان و ی ارين وكدا ريج 
وعلاقات الصدافة وفطعت الصلة الدينية بين المسلمین بعضهم بعضأ 
بسمعة الاسلام من تشويه وما آدی إلى ابادة مسلمین(...) ما هو الا 
ثمرة تربیتکم وارانکم ومطالعة کتبکم ونصوصکم التي قامت جمیعها 
على تکفیر المسلمین واعتبارهم عبدة أوثان واتهامهم باستیراد بدع 
مرفوضة وانارة م شبهات فس بحتهم ۳۳ 

وعندما يربط الرفاعي بين الوهابيين وحركة الخوارج فإنه بهذا 
يعزز مرة أخرى الانطباع بأن مفهوم الإسلام عند بن عبد الوهاب 
يمكن تقييمه على أنه طائفي وأن العودة التي روج لها إلى المجتمع 
الإسلامي الأول ما هي إلا تفكير في بداية وهمية لم يسبق أبدا أن 
على أية حال. 

والخوارج "هم فئة نشأت من رحم الحرب الأهلية الأولى 
على الخلافة في الفترة بين 1۵۲ حتى ۰1۱۱ فقد كانوافي بداية 
الأمر يحاربون إلى جانب علي بن أبي طالب في الحرب بينه وبين 
معاوية بن أبي سفيان» وقد التقى الفريقان في عام 501 في معركة 
صفين التي امتدت على مدار أشهرء ولما لاح في النهاية انتصار علي 


۱۰۰ 


استخدم معاوية سلاح الدین وأمر آتباعه بوضم المصاحف على أسنة 
الرماح في إشارة إلى المطالبة باللجوء إلى التحکیم لحسم النزاع 
بدلا من حسمه في ساحة القتال. 

ورغم أن عليا اکتشف هذه المناورة السياسية على حقيقتها إلا 
أنه اضطر إلى النزول على مطلب جنوهه المنهكين الذين رحبوا 
بمقترح معاوية وعندئذ انقسم أتباع علي حيال هذا القرارء وانشق 
جزء يتراوح قوامه بين ۳۰۰۰ إلى 4۰۰۰ جندي من أتباع علي 
وتركوا الجيش وعبروا عن احتجاجهم بشعار "لا حکم إلا شه ورات 
هذه الفغة أن عليا أخطأً لأن الله اختاره خليفة للدفاع عن مصالح 
الال لکنه خضع الآن لتحكيم بشري منوط به أن يتحقق من 
آحقیت» بالخلافة. وقد أطلق على من ترکوا عليا احتجاجاء الخوارج. 
واللفظة مشتقة من فعل خرج. وقد فهم هؤلاء انسحابهم على أنه 
هجر لجماعة الكافرين ليهاجروا إلى الله ورسوله» وقد طوروا معتقدا 
خاصا بهم. 

وهكذا تسادی الخوارج إلى حد أن قالوا إن كلا من معاوية 
وعلي فقدا الحق في الخلاقةء نظرًا لأنهماء من وجهة نظرهم؛ لا 
يؤمنان بالله واليوم الاخر وهو ما يستوجب قتالهماء وكان الخوارج 
يستشهدون في شرعنة القتل بالاية التالية التي فهموها بشكل حرفي 
00 

منوت باه ول لا رخ ولا حرمون ما حرم 

ار بت وب لين لزنت او السب حي لو 


e‏ ر 
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ورأی الخوارح أن منصب الخليفة مستقبلا من حق الشخص 
الأكفأء حتی لو كان في وقت سابق من العبيد» وبناء على ذلك 
آطلقوا لاحقا لقب آمیر المژمنین علی کل واحد من قادتهم. 
والمقبير ياك اس مهو ی هت انش باه 
ویتبعهم. وذهب بعضهم إلى حد أن اعتبروا أن الطفل المولود لابوین 
فا و جود الات كانو ا يطايرق فيا بن اله ال اقب 
في الانضمام إلى الأمة «الحقیقیة» أن يثبت إيمانه بقتل أسير مسلم 
من غير الخوارج. واعتبروا أن المسلم الذي يرتكب كبيرة قد خرج 
من طائفتهم وأصبح مرتدا يجب قتله. وليس هناك فرصة للتوبة عند 
الخو ارج . ولذا فقد وصفتهم انيماري شيمل اع تتصاناء5 Annemarie‏ 
بأنهم "متطرفون أخلاقيون آفرطوا في الأمر بالمعروف والنهي عن 
المنکر واستحقوا عن جدارة وصف ۲۷۲۱۱۵5 " (التطهريون المتشددون 
المتزمتون) ۲۲ . 


وقد ملاوا العراق بالارهاب في وقت لاحقء فقتلوا کل من لا 
تبم اتجاههم) ولم بتوقف الأمر عند حد شعن الشخص الذي کانوا 
يسألونه عن توجهه وتتبین مخالفته لهم وحسب. بل إنهم کان وا 
یقتلون عائلته بالکامل. والی جانب ذلك» كانت أعمال التطهیر هذه 
تمشل مصدر رزقهم المعيشي إذ إنهم کانوا ینهبون ممتلکات فتلاهم. 
وتصدی الامام علي في نهاية المطاف لهؤلاء المتطرفین وتمکن من 
کسر شوکنهم العسكرية في معركة النهروان عام 154م. غير آنهم لم 
يندحرواء بل لجأوا إلى العمل السري. وفي عام ١15م؛‏ اغتال أحد 


وکان عل أول من أسلم من الصبیان؛ وأكبر عالم بالرسالة المحمدية. 


وربا كان الخوارج مجموعه صغيرة الا إن ارهابهم كان هائلاه 
وتمشل اسهامهم في الفکر الاسلامي في فكرة أن المسلم لا یمکنه 
أن يجد سبیل النجاة الا داخل الأمة "الحقیقیة": وکل من يقف خارج 
هذه الأمق يجوز قتله "". ولم ينس المسلمون آبدا هذا الفهم 
العام لكلمة خارجي عند المسلمین اه صار مرادفا للمژمن الضال 
الممارس 3 آدت أوجه الشيف القن لا یمکن تجاهلها بينهم 
(الخوارج) وبين الوهابین*۳ إلى الحکم على الحركة الوهابية في 
القرن الثامنق فشر باتها طائفة صعيرة “sect”‏ وقد أظهر فكر الخوارج 
والوهابيين ما الذي يمكن أن تؤدي إليه القراءة الحرفية للنصوص 
الدينية دون آي قبول لاحتمال وجود معنى آخر غير المعنى الظاهري 

رد العلماء المسلمون؛ وتحديدا أتباع مذهب المُرجئة على تطرف 
الخوارح بقولهم: 

"إن الذنوب حتى وان كانت من الكبائر» لا تخرج أحدًا من الامته 
وليس لمسلم وحتى لو كان عالماء الحق في أن ينفي الإيمان عن 
مسلم آخره فكل من یمن بالله والنبي مسل" 
بعض علماء السنة» منهم على سبیل المشال ابن تيمية أو من قبله 
آحمد بن حنبل الذي أوضح في کتابه (أصول السنة): 
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برطي علي ركام رت E‏ 


العکس من بقية الاعمال ب کر رکه ا المری کما أن المداوم على 
ترك الصلاة هو کافی آجاز الله قتله"""'. 


وأشاد الفیلسوف محمد (قبال باهمية ابن تيمية في الشورة على 
التقليد ووجد صلة مباشرة بين عالم العصر الوسيط وبين حركة 
ابن عبد الوهاب ۲۳ لكنه انتقد عدم ارتقاء الوهابية إلى مستوى 
إمكاناتهاء ورأى أنها على الرغم من أنها كانت تعمل من أجل التحرر 
من التقليد فإنها كانت في داخلها محافظة لدرجة أنها لم تتجاوز 
مرحلة التعامل الحرفي مع الماضي والمصدرين الرئيسين للإسلام» 
NS‏ من دی آخری من الانحطاط (۲. 

ومن المسائل الخلافية هو ما إذا كانت القراءة الحرفية لمصادر 
الإسلام : تمنع بالفعل أي تدخل من القاری وهو مایمکن أن یکون 
مدخلا نحو اسلام خال من أي تدخحلات بشرية. غير أن هذا الرای 
يجب أن يتم استبعاده وذلك نظرا للدرجة العالية من الانقسام في 
السلفية الحرفية. ولهذا السبب. أوضح كبار علماء الوهابية لأتباعهم 
أن مذهبهم في حاجة إلى مجمع علماء؛ وقال براون إن علماء الوهابية 
كانوا لا يميلون إلى وصف أنفسهم بكلمة علماء بل بكلمة "أهل 
العلم" وذلك حتى يميزوا أنفسهم عن المؤسسة التقليدية للعلماء 
٩‏ بناء على ذلك قسم عالم السلفية الحرفية» محمد ناصر الدين 
الألباني المتوفى عام ۰۱۹۹۹ المسلمين ٍلی قسمينء الأول للخبراء 
(قسم عالم) والثاني لغير الخبراء (قسم غير عالم)» وأصدر فتوى 
أنكر فيها على العامة الذين يستبيحون لأنفسهم حق إصدار فتاوى 


€ 


دينية. ونصح تلمب له مقبل بن هادي الوادعي المتوفی عام ۱۲۰۰۱ 
العامة بأن يبحثوا عن عالم محلي موهل بدلا من أن یأخنوا الاسلام 
من عند آنشسهم۳. 
المقدم المقیم في مصر الذي أوضح أن العامي ليس في حاجة إلى 
العالم لكي يفسر له النصوص الفقهية التقليدية وحسب. بل لكي 
يتشرب العامي السلوك المتواضع والورع للعالم "'*". 

ومن خلال اعترافها بأنها في حاجة إلى علماء فان السلفية 
الحرفية تعترف بهذا بأن القراءة الحرفية لا تتيح للمؤمن أن يفهم 
الشرآن فهسا آلا غر میسن والاکثر من ذلك آنها تعترف بالا ساس 
بان المسلمین لیس لدیهم منشذ موضوعي إلى المجتمم المسلم 
الأول. 


الآفة الثانية: العقلانية 


تعرض التيار الإصلاحي أيضا لنقد صريح بين المسلمين» واتهم 
۳۳ عمر آوزوي ۷ 0161 الا صلاحیین باتهم اتبعواتفسيرا 
لم ینظر إلى العالم الاسلامي الا باعتباره متخلفا وبأنهم سعوا إلى 
تحقیق مصالحة بين العالم الاسلامي والحدائة الغربية من خلال 
إجراء عملية مواءمة. ورأى أوزوي أن مثل هذه المحاولة هي مسن قبيل 
الصلة المصطنعة إذ تم إقحام تطورات حديثة في نص الوحي. ونتيجة 
لذلك أخرج الإصلاحيون القرآن من التاريخ وسلبوه اختصاصه 
الاو 


وکان من الممکن أن يكون اتهام آوزوي مبررا لو لم يكن 
(صلاحیون مثل محمد عبله ومحمد أسد قد قاموا بجهود فكرية 
جادة في أمور العقيدة وطبیعة الخالق» ولو آنهم کانوا قد وظفوا 
تفسیرهم انطلاقا من محض ارتباط مع المطلب الغربي بالهیمنه على 
العالم أو انطلاقا من مجرد ذاتيتهم غير أن الواقع كان على العکس 
تماما من ذلك. 


وتوافقت حجة أوزوي التى تری أن القرآن هو «دعوة تاريخية فى 
التاريخ وللتاريخ»”””', مح وجهة نظر ال صلاحیین. لكنهم علاوة على 
ذلك» أخذوا تاريخية أحداث الوحي بقدر من الجدية لدرجة أنهم 
اكتشفوا من خلال تفسير عقلاني مواطن جديدة يشير فيها القرآن إلى 
احتمالات لم تذکر(صراحة) تتعلق بتطور ذي صلة ستشهده البشرية 
لاحقا (تحریم الرق» ونحريم تعدد الزوحات وإلغاء العقوبات البدنية 
وتطبيق الديمقراطية)ء وبتعبیر آخس فقد سأل الإصلاحيون أنفسهم 
عمايقوله نص الوحي في سياقه التاريخي بالإضافة إلى سؤالهم 
أنفسهم أيضًا عما يومئ إليه فوق ذلك إذن هم تمسکوا بالإمكانية 
الارشادية للقرآن سواء بالنسية للحاضر أو بالسبة للمستقبل. حيسث إن 
الفهم التاريخي المحض للقرآن من شأنه أن يحبس إمكانياته الإرشادية 
على مرحلة تاريخية ومن ثم سيجعل منه نصا ميتا بلا حياة. وقد 
قسم الدراسات الدينية في فرانكفورت» من أن يكتسب شيئا من 
طريقة السلفية عندما قال إن علم أصول الدين استطاع أن يخاطب 
الرجال والنساء ذوي الطابع السلفي بسهولة ويسر لأنه من المفارقات 
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أن كلا من آنصار السلفية والعلماء ينطلقون من نفس القناعة وهو أن 
كليهما پشککان في التراث القاثم على البحوث ف في القرآن كما أن 
قلا مدان النظر إلى الما ۲۱۱۱۱۸ 


ویری بر جرا »8e!g‏ انا المتخصص في علوم الإسلام. آن 
الشيء الذي كان يهم الإصلاحيين هو إظهار قبول الفقه الإسلامي 
لإنجازات الحدائة» وذلك عن طريق قيامهم - الإصلاحيين - 
بالكشف عن هذه الإنجازات في ترات السنلمين (وكانها كانت 
موجودة فيه بالفعل المراجع) ۳۳ وأضاف أن هذه الطريقة تمائل 
تلك الطريقة التي كان علماء فقه مسلمون يمارسونها في مرحلة ما 
قبل الحداثة وترجع إلى الأيام الأولئ للإسلام عندما كانوا يحكمون 
ا ا نی 
طريق القياس””"'. من جانبه. لا يرى مراد هوفمان في طريقة تعاطي 
السافية الإصلاحية مع القرآن تقاربا مع روح العصر "» بل يرى فيها 
العکس وهو استعادة المرونة التي بتیحها القرآن لحل مشاكل راهنةه 
ليس من خلال روح النص القرآني وحسب. بل بالتوافق آیضا مع 
ما يا 

الا کات هه لیات للضي السام تایه سوه 
النزاع مع الغرب بوصفه المتحکم في العالم سیاسیا واقتصادیا وتقنيا 


(۱) ربمايرمي المؤلف إلى أن موقف العلماء الشاك في التراث والسند والمرویات هو 
موقف علمي عام بينما ترفض المدرسة السلفية التراث وبحوث القدامی لموقفها 
ای a‏ 9 في بو كتين ۰ 
إلا إن النتيجة واحدة! وبنفس القیاس ینظر کلاهما إلى الماضي منطلقين من مواقف 
مختلفة. العلماء للبحث والسلفية بواز ع الحنین ن للجماعة المسلمة الأولی وبالتالی 
فالفعل واحد للطرة فين ولکن الدوافع مختلفة. المراجع ۱ 
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وعلمیا؛ ومن ناحية آخری بسبب الصورة السلبية عن الاسلام فلا 
محالة من التعامل النقدي والانتقاني مع التقلید العتیق والراسخ. 

إن عدم التعرض لهذه المشاکل الملحة» من شأنه أن يؤدي 
إلى تجاهل الواقع المعيشي لاغلب المسلمين الذين هم في آمس 
الحاجة إلى رد على سؤال حول ما إذا كان ممکنا للمرء أن يكون 
مسلما صالحا في عصر الحدائة وإذا كانت الإجابة بنعم فکیف؟. 


سعت حركة الإصلاح التابعة للعلماء المسلمين التقليديين» على 
وجه الخصوص. إلى وصم السلفيين الاصلاحیین بوصفهم أنصار 
الحداثة (مبتدعیین) واعتبر وا تفسير الإصلاحيين للوحی ذاتيا وانتقائيا 
خالصا إذ إنه لم ینقل و هه ای الاسلامي 
عبد الكريم سروش أن "الدين مقدس وسماوي لكن فهم الدين 
بشري ودنيوي. والشيء الثابت هو الدین أما ما يتغير فهو العلم 
الديني والمعرفة الدينية”**", 

وهناك مناصرون لفكرة الاصلاح؛ مثل العالم الأمريكي صاحب 
الشعبية حمزة يوسف الذي يقوم في حقيقة الأمر بنفس الشيء الذي 
يفعله أنصار التيارات السلفية المختلفة» من خلال النظر إلى الوراء 
إلى عصر ما قبل الحدائة رغم أنهم جميعًا لم یکون وا آبدا من 
شهود هذا العصر ولم يشهدوه أبدا بأعينهم. وجميعهم يقدمون في 
نهاية المطاف في خطبهم صورة مبسطة وحالمة عن الماضي سواء 
كان هذا الماضي متعلقا بالعصر الأول أو العصر التقليدي للعلماء 
الا ا 
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وعلی غرار ما تأمله السلفية من تعاف للأمة فى العصر الحاضر 
عن طریق العودة إلى العصر الأول للإسلام. بل ایا علماء قل 
يوسف بأن العودة إلى عصر التقليد يمكن أن يحل كل مشاكل الأمة 
التى حدثت بسبب السلفية فى عصر الحداثة. لكن مافات أنصار 
الإصلاح في هذاالأمرهو 7“ هم آنفسهم جزء من الحداثة. فهم 
ينظرون بأعين الحداثة إلى الوراء ويقومون في تلك الأثناء بتنقیح 
الماضي 307 


ویْشرض أن النقد الفلسفي للمعرفة في الإسلام والذي كان 
الغزالي ومحمد إقبال من آهم من مارسوه سيحمل هؤلاء العلماء 
الذين انتقدوا الإإصلاحيين» على أن يعر فوا أنه لا أحديملك مدخلا 
لا تشوبه شائبة إلى القرآن. 


فكل المسلمين لديهم نظرة من منظور ما للوحيء ونتيجة ذلك 
اصبح العلم الديني لأ طائفة دينية غير مكتملء ومن ثم یتعیسن 
إخضاع هذا العلم لبحث نقدي وإصلاح بغض النظر عن المدة التي 
ظل يُنْظر إلى الرأي المجمع عليه باعتباره تقليدا. ورأى أنصار النقد 
الفلسفي للمعرفة في الإسلام أن المذهب التقليدي (المحافظ) ليس 

" هو آمر من اختصاص الله أن ينزل دينا ماء لكن فهم هذا الدين 
وتطبيقه هو آمر يقع على عاتقنا نحن وهذه هي النقطة التي لد 
عندها العلم ال 


وقد قيم الاصلاحیون الشکل المعاصر للدین وقاسوه بمعیار 
وجوهر الاسلام ألا وهو القرآن» وكانت قراءتهم للوحي هي اللحظة 
التى وضعوا فیها علما دینیا جدیدا انطلاقا من رفض الحالة الحالية 
ا و ا طالمنا تن ها الال 
وقد اضات سرورق عا کت 


'آخر الأديان موجود بالفعل لكن آخر فهم للدين لم يصل إلينا 
حتی الآن»۱. ۱ 


وتابع سوروش أنه يبدو أن توجیه اتهام الذاتية للاصلاحیین هو 
فقط لمجرد إخفاء تلهف العلماء المسلمین على استعادة مر جعيتهم 
التي کانوا یدعون أحقيتهم بهاء غير أنه ما كان ینقصهم هو نقد الذات 
وذلك حتی يسألوا أنفسهم عن السبب في فقدانهم هذه المرجعية من 
الأساس. ولماذا تؤثر الحركات الحديثة بالذات مثل الوهابية وعلماء 
الإصلاح ومؤخرا حركات العامة على الجمهور العريض للمسلمين 
بطريقة أكثر أصالة» وتشعر الناس أن هؤلاء أكثر واقعية وأكثر قربا 
من الواقع المعيشي للأمة مقارنة بتأثير علماء الجامعات الإسلامية؟ 
ولماذا لم تعد الإجابات الثابتة للعلماء التقلیدیین» اعتبارا من نقطة 
زمنية معينة» غير مرضية بالنسبة للكثير من المسلمين؟ ألم تكن هذه 
الأمور هي بداية شعور المسلمين بالتضاد والمفارقةء مثل: الدين 
في مقابل الحداثة والإسلام في مقابل الغرب؟ ألم يكن أحد أعظم 
انجازات الاندماج لدی الا صلاحیین» هو محاولة حل هذه المعضلة 
۳ بالتوافق مع شعار الإصلاحيين الكاثوليك: ينبغي الحفاظ على 


1 


ومداواة الجرحی؟ 


ومن المثیر للاهتمام أن الباحثين غير المسلمین في علوم الاسلام 
فقدان التجانس الإسلامي. عندما وصم إيجناتس جولدتسيهر 18202 
67 المتوفى عام ١47١‏ على سبيل المشال الإصلاحيين بأنهم 
وهابيو الثقافة ''''؛ ولکن الباحثة في علوم الإسلام بريجيت شيبلر 
ترد علی ذلك فائله: 


'إن الإسلام الذي كان (الأفغاني) يتحدث عنه في خطبه كان "دين 
عقل"؛ ولهذا اتخذ موقفا متشككا حيال كل أشكال التدين الشعبي» 
اد إنه كان يعتبر هذا النوع من التدين تخلفا وخرافت ولكن هذالم 
يجعل آبذا تأيبد الأفغاني للوهابية خاليا من النقد. وهكذا فان إسلام 
الأفغاني الفلسفي مع اهتمامه بالتصوف كانت فرصتهما في التوافق 
بنفس القدر القليل الذي أصبح عليه التوافق بين الرؤى الضيقة 
والقصيرة النظر الحالية فى مجال العقيدة السائدة فى دائرة السلفية 
الحرفيسة. وكان الاي لي د عب تراك ساسم ی 
والانجازات الغربية على أساس هوية إسلامية راسخة"'. 

غير أنه كانت هناك مراجعة ذاتية النقد أيضا داخل السلفية 
الإصلاحية؛ وقد تبنى بن نبي وجهة النظر القائلة إن الكثير جدا من 
الإصلاحين -ولاسیما عبده الذی كان محل تقدير خاص منه “° 
- كانوا یعنون بمقولة العودة إلى القرآن مجرد العودة إلى العصر 


الذهبي للفکر الاسلامي في زمن الأمويين والعباسیین. وقد اجتهد 
الاصلاحیون من أجل تفسیر الایمان بطريقة عقلانية» غير أن المسلم 
المتأثر بالتقلید لم یتخل آبدا عن هذا التقلید فعلی الرغم من أن 
المسلمین ظلوا على ایمانهم لکن هذا الایمان فقد جانبه الاجتماعي 
والنشط والمعطاء ونتيجة ذلك لم يعد من الضروري اتباع عقيدة 
عقلانية» بل صار من الضروري استعادة الجانب الاجتماعی للدین. 
لودو انا نهنا هرك "الات" ررد رانم 0 ی ر 
تا بن خلال العدل بيت يسعية تمس موه من إيمانهسم التو 
لكي يصبحوا أعضاء ناشطين ومبدعين في مجتمعهم. 


مشل هذا التحول على مستوى الروح هو واجب التصوف 
الإسلامي الذي جرى إهماله بأكبر قدر من عدم المسؤولية لصالح 
العقلانية من جانب الاصلاحیین" " " ويتوافق انتقاد محمد عزيز 
لحبابي للسلفية الإصلاحية مع ملاحظة بن نبي: 


"إن على الا سلام آن يتصدىق للحضارة الصناعية بروحه الواقعية 
وبرؤّى جديلة. وهذا يعني أن يكون لديه التزام كامل حيال المشاکل 
الدنيوية(...) لقد انطلقت رحلة الانسان نحو معرفة العالم من الله 
وقد حان الوقت الآن أن نتحرك مع أقراننا من العالم إلى الم أن 
ذاتك لكي تفعل وأن تجد نفسك مرة أخرى كفاعل في هذا العالم. 
(...) إن أي حقيقة مجردة لا تتصل مطلقا بسياق ملموس وليس لها 
أي علاقة بالواقع المعيشى الراهن» هى حرفيا غير واقعية لأنها تهمل 
المعاملات والتي تمثل القسم الأكبر في الفقه "۲۳۰ 


۳ 


ویری لحبابي أن السلفية الإصلاحية لم تدرك ببساطة ديناميكية 
المجتمم الصناعي. كما اا كانت ذات طابع شدید البعد عن الواقع 
المعيشي ومفرق في الأكاديميةء كما أنه لم يكن لدیها إجابات على 
أسئلة ملحة فعليا وذات طبيعة اقتصادية **'".وعلى نحو مشابه فكر 
محمد إقبال الذي اصطام بتوجه السلفية الإصلاحية التي سارت 
من البداية على خطى المذهب البروتستانتي ولهذا فقد زاد إقبال 
من تكريس جهوده في صالح شخصية التصوف الإسلامية لما كان 
الإيمان بالله أكثر من مجرد قبول عقلاني. وقال إن الفرق بين القبول 
العقلاني بالایمان وبين الإيمان المفعم بالثقة المستمد من الحدس. 
يشبه الفرق بين خريطة عليها طرق مرسومة وبين السير الفعلي في 
هذه الطرق ''''". رأى إقبال أنه إذا سلم الانسان نفسه لتبعية كاملة 
للعقل. فإنه بذلك سیغترب عن ذاته لأنه سيكون قد وضع نفسه 
داخل حدود بالغة الضيق لا يمكن معها آبذا بلوغ آفاق قدرة الانسان 
على المعرفة. 

ويعول اقبال هنا على القدرة المتجاوزة للعقل في الانسان» على 
ماهو فوق الوعي: (انظر سورة الملك الآية ۲۳) : ( قله هُوَألَرِى انا 
تخل لد تحاسم والامتر راید لام {OES‏ ۳ ولکن اقبال 
بو أبدا إلى أن هذه القدرة غير عقلائية ”أو أنها منافية 
للعقلء وانما يقول إنها مكانية اضافية للو صول إلى المعرفة. ومن 
خلال هذاء سیتحول الایمان إلى سمة تمیز کامل شخصية الانسان. 
وحسب ای شفایتسر ۹۵۱۷۵۱2۵۲ 410011 المتوفی في عام ۰۱۹۹۹ 
فان التصوف هو نتاج العقلانية في أقصى درجاتها راديكالية. ويستند 


۱۱۳ 


التصوف على الحقيقة الى تقول إننا لا یمکننا آبدا أن ندرك السر 
المتعلق بأنفسنا و باله بسبب محدودية عفنا ونحن یمکننا فقط عن 
طریق الحب أن نحافظ على هذه الامكانية. ولذا فان التصوف هو 
نتيجة منطقية للعقيدة ۲ وكتب اقبال شعرا فى هذا المعنی یقول: 
سمعت ذات ليلة فى مکتبتی 
دودة الکتب تسأل الفر اشة: 
" تقول مررث بکثب ابن سينا 
ونقبت في کتب الفارايي 
غير آني لم آفهم معنی الحياة 
أعيش بلا شمس في أيام مظلمة" 
ويا لحمال رد الفراشة نصف المحترقة على هذا: 
"لا تسأل الكتب عن هذه المسألة: 
فقط وهج الحرارة يمكن أن يجلب حياة جديدة 
فقط وهج الحرارة هو الذي بعط حباتك أج: جنحة !"10 , 
غير أن محمد رشيد رضا تلميذ عبده: تحول دون قصد مشه 
إلى آکبر منتقدي السلفية الإصلاحية. إذ آقر بواقعية فى أعقاب وفاة 
عبده فشل كل من الحراك السياسي للأفغاني من أجل تحول العالم 
الرامى ا احداث تعییرات من خلال التعليم TET‏ 


١١ 


وبعد وفاة عبده. كان رضا هو من تقارب تدريجيا مع السلفية 
الحرفية (انظر مجموعة مقالات "الوهابیون والحجاز" لرضا). 


وا سه وهنا إلى ود افا ر الوهاية رقا للك الحلساه ان 
استند إليهم الوهابيون ولاسیما ابن تيمية» وظل رضا حتى نهاية 
حياته يمتدح الوهابيين بوصفهم المدافعين الحقيقيين عن الإسلام 
وابن عبد الوهاب بوصفه مجدد الدين وفي الوقت نفسه قلل من 
شأن تطرفهم ۲۱۳ وکان من تداعیات دفاع وق | وجهوده من أجل 
السلفية الحرفية» حدوث ضعف قوي في السافیه الم صلاحيه وانتشار 
الفکر الوهابي في جميع آنحاء العالم الاسلامي عبر (المكتبة السلفیة) 
التي تأسست في القاهرة من قبل القاضي المالکي طاهر الجزائري 
المترفی عام ۰۱۹۲۰ ومحب الدین الخطیب المتوفی في عام ١174‏ 
وعبد الفتاح قتلان ورضا الذي دعا إلى هذه الخطوة في عام ۰۱۹۱۲ 
وقد تأسست أفرع تسويق للمكتبة في ملتان بالهند عام ۰۱٩۲۱‏ وفي 
دمشق عام ۱۹۲۲ وفي مكة عام ۳۱۹۲۹ . 

وبخلاف ذلك ظهر في مصر في أوائل القرن العشرين أول 
مجموعات تتبنی الفكر الوهابي مشل الجمعية الشرعية التي أسسها 
محمود خطاب السبكي في عام TEIN‏ سار اله 
المحمدية التي آسسها محمد حامد الفقي» وهو من تلاميذ رضاء في 
عام "۱۹۲١‏ . 
الآفة الثالثة: الأدلجة 

إن الغدبر الخلمی فى الق ان والسته والتعليد الدیتی امن خنه 
من أجل صياغة فهم ديني متجانس لسياق حياتي جدید؛ يمكن أن 


۳۹ 


يؤدي إلى حدوث تحول في الأمة» لکنه یمکن أيضا أن ینحرف كما 


واحد من العامة كما حدث في تاريخ الاسلام في القرن العشرین من 
خلال مثال الإخوان المسلمين وفهمهم الأيديولوجي للإسلام"'". 


إن الطموح إلى تعافي أي نظام اسلامي؛ يرجع بطبيعة الحال 
إلى الرغبة فى تحقيق الاستقلال والاكتفاء الذاتی الحقیفی. لكن 
للشرعية الا سلامبة من قبل السلطة السياسسة والقانون هو إصلاح 
منبشق فعليا من القرآن أم أن الأمر يتعلق فقط بتشويه للدين ومغالاة 
فيه. إن مصطلحات مثل "الاشتراكية الإسلامية" و"بيان حشوق الانسان 
الاسلامی" و"النظام المصرفي الاسلامي" و"الديمقراطية الاسلامیت 
آوضحت أن "النظام الإسلامى”" هو عبارة عن اقتباس ممارسات 
شکلية نشأت في الغرب وقد جری اجتزاژها من الفلسفة التي 
شات على غلفيتها. كما يجب السؤال فى هذا الشأن أيضا حول 
إضفاء نوع من القداسة الدينية على منتجات علمانية فى المجالات 
السياسية والاقتصادية؟”'". وقد تمكن الإسلام الأيديولوجي في 
۹ وقد أنعشت هذه الثوة الأمل لدى الأمة المحبطة بشكل فاق 
أي حدث آخر وكتب محمد اركون المتوفی عام °1۹ 


١15 


"فى الوقت الذي كان فيه الغرب قد أطلق البحث منذ الستینیات 
عن صيغ تعبير جديدة عن الحداثة» وذلك بعد إجباره على التخلي 
عن السيادة الاستعمارية كان العالم الإسلامى يتخلص من الحدانة 
كان الأسر هنا انتصارا للخيال الشعبی: الذي یمکن وصفه على أنه 
اسلا ؛ لكنه فى الحقيقة كان يقوم بإضفاء قداسة دینیه على علمانية 
والاج: اع 


وان بن نبي اشتاه فى باد الا من آنذاك بجماعة الإخوان 
من تنفيذ برنامج اجتماعي. ورأى أن المزيج بين التصوف والعقلانية 
نجح في هذه الجماعة بالشكل الذي انبشق معه عنصر فاعل من 
الإيمان» واعتبر بن نبى حسن البنا بمثابة تعبير عن نموذج لنهضة 
إسلامية”''"', لکن بن نبى عاد بعد سنوات وتحديدا في عام ۰۱۹۰6 
وراجع وجهة نظره في الإخوان المسامین؛ ورأى أنها أصبحت 
بعد وفاة البنا مجرد جماعة سياسية فقدت كل شکل من آشکال 
النتصوف”"" .كما انتقد بن نبي آیضا أدلجة الاسلام التي لم تصن 
شيئا آخر سوى التقوقع والجهل. وتركز نقده في هذا الشأن بصورة 
عام ۲۱۹۱۲ . 


ورأى أن رفع الاسلام إلى أيديولوجية مقدسة حال في النهاية دون 
طرح استفسارات عنها. وأصبح من الأمور الواضحة أن ضار ممكنا 


۱۷ 


تعریف مصطلح "الفهم الايديولوجي للإسلام” من خلال ما یرفضه 
آکثر مما یطمح إليه. وهنا تتقص القوة التي تستطیم أن تبني الحاضر 
وهو مااتضح بعد ذلك خلال رئاسة الرئيس المصري الراحل محمد 


)۲۱۵( 


۳ 


كان الاخوان المسلمون قد حصلوا من الشعب المصری بعد 
مضي أكثر من ۸۰ عاما على تأسیس الجماعة على فرصة فريدة من 
نوعها لاثبات أن الاسلام یمکن أن یکون هو الحل. غير آنهم تصرفوا 
على نحو ليس بعید الشبه عما كان يفعله نظام مبارك الذي تمت 
الإطاحة به» فعملوا على تأمين الاحتفاظ بالسلطة لأنفسهم وعينوا 
أتباعهم في المناصب المهمة في السياسة والإدارة» وأهملوا إصلاح 
المؤسسات في إطار التحول إلى الديمقراطية. وفي أعقاب ذلك 
جمعت الحكومة حولها مجموعة من رجال الأعمال المتحالفين معها 
لخدمة المقربین منهم ۲۱۲ وهكذا كان من السهل الإطاحة بمرسي 
في یولیو ۲۰۱۳. 

وتری يوليا جیرلاخ 0611201 ناسل أن " الاخوان المسلمین آسهموا 
بهذا التصرف في فشل البداية الديمقراطية الجديدة في مصر على 
نحو سریع موس ف "۲۳ وأکد عضو من الاخوان المسلمین في 
الکویت أن " الاخوان المسلمین لیسوا قادرین بعد على الحکم۳۳۳. 

یرتبط غموض الإخوان المسلمین بطبیعته ا كحركة شعبیه وقد 
اضطرت الجماعة إلى إبقاء تصوراتها العقائدية والفقهية والسياسية 
غامضة من أجل مخاطبة آکبر عدد ممكن من المسلمین؛ وکتب 
ینم اليك 


ری از وان E A‏ ای کی یل سا 
أن ید خلها من كل باب من آبواب المشاركة يرغب فیه. إذا كان يبحث 
عن التصوف. فسیجده ما ولذا كات پیحث عن علم الفقه الاسلامي: 
ليده ی إذا كا مه فا هو ال ار 


هنا. وادا كان سحث عن تال وكفاح مسلح. فس‌جده 3 


وكان البنايسعى في إطار هذا التوجه الشامل لجماعته إلى 
التغلب على انقسام المسلمين إلى طوائف ومذاهب وذلك من خلال 
فكرة جديدة للعمل الاجتماعي وقد صاغ البنا عقيدة كل عضو في 
جماعته في خمس عبارات لافتة هي: 

اله غایتنا؛ الرسول زعا القران دستورنا؛ الجهاد سيلبا الموت 
فى سبیل الله آسمی آمانینا۳. 

لقد مشل الدستور القراني والشريعة والدولة الاسلامية المکون 
الثلاثي لجماعة الاخوان المسلمین في مرحلتها الأولىء وکان هذا 
المكون يعبر عن أمنيات الجماعة و أحلامها وآمالها في الاستقلالية 
والاكتفاء الذاتي واحترام الذات. 

وكان الإخوان المسلمون يرون أن قدوم الدولة الإسلامية أمر 
لامفرمنه ومن ثم لم يسرفوافي التفكير في تفاصيل سياسية 
واقتصادية. ولم يكن البنا مثقفا بالمعنی التقليدي ولا تنطوي كتاباته 
(لميترك آي کتاب) على تأملات أو معلومات علمية بل فهمث 
على أنها تعليمات وتوجيه. 


۳۹3 


ولهذا کت البروفيسور عند الله النعيم» المولود ی السودان 
والمحاضر فى الولایات المتحلة: 


'يالهامن سخرية» أنه سواءً ما يعرف ب "الدولة الاسلامية" 
او الفكرة التي تهدف إلى فرض الشريعة كقانون وضعي باسم 
الأوروبية ونماذج أوروبية للقانون الوضعي وليس میلاذا جدیذا 
لمنتح "أصيل" و"ماسدك" نالرات الأستلامي الاريك" 

وباستساغة البنا لفکرة القومية الإإسلامية» دخلت فكرة "السيطرة 
على المكان" كاملة في الفكر الإسلامي. وتتضح تداعيات هذا 
التجديد من خلال النظر إلى تنظیم الدولة الاسلامية» حيث رأينا 
ممارسات قمعية وطردا لاا ر يسن 

ويكتب ريجر منز عجا: 

" بالتسية للمسلمين كانت هذه الاتجاهات أكثر من مزعجة. فلقد 
تمكنوا عبر قرون من أن يتعايشوا مع أقليات بشكل منسجم أو بشكل 
منظم على الأقل دون التشكيك في نزاهة الاخرین ۲۳ 
الآفة الرايعة: العف 

وكماتأثر حسن البنافی فهمه للاسلام بإعجابه بالحركات 
الشمولية فى أوروباء فقد انطبق هذا الأمر أيضاعلى سيد قطب الذي 
تأثر بقوة بقراعانه لے الكسيس کاریل 0٩۲۲۲1‏ ۸655 المتوفی في عام 
6 والحائز على جائزة نوبل فى الطب. وقد استشهد قطب به 
بشكل مستفيض فى كتابيه "الإسلام ومشكلات الحضارة" و المستقبل 


١٠ 


لهذا الديين + وقد طالب قطب» ما إلى كاريل» با آلا سان 
الجديد في كتابه "معالم في الطريق"': 

" ثم لا بد لنا من التخلص من ضغط المجتمع الجاهلي 
والتصورات الجاهلية والتقاليد الجاهلية والقيادة الجاهلية فى خاصة 
نفوسنا. ليست مهمتنا أن نصطلح مع واقع هذا المجتمع الجاهلي. 
ولا أن ندين بالولاء له. فهو بهذه الصفة. صفة الجاهلية غير قابل لأن 
نصطلح معه . إن مهمتنا أن نغير من أنفسنا آولا لنغير هذا المجتمع 
32 لنياف 
ا 1 
مع الواقع. فلابد أولا أن يقوم المجتمع المسلم الذي يقر عقيدة "ألا 
إله إلا الله" وأن الحاكمية لله ويرفض الاسلام شرعية أي وضع لا يقوم 
على هذه القاعدة.,۲۲۹. 

واستند قطب إلى أفكار كاريل أيضا في وجهة نظره التي ترى أن 
على طليعة أولى للمجتمع الإسلامي أن تعزل نفسها بدرجة ماعن 
موازء ولتطيح في نهاية المطاف بالنظام غير الإسلامي. 
تتأجج فيها روح الشورة؛ أن تجتمع بشكل مبدئي داخل دوائر سرية 
(...). ویمکن لأى مجموعة حتی ولو کانت صغيرة أن تتفادی الاسر 
الضار للمجتمم المعاصر من خلال وضع قواعد سلوك لاعضائها 


علی عرار نمودج النظام العسكري أو نظام الأديرة ومشل هذا الا جراء 
لوعن جديدا على الاطلاق ۲۳*۲ 


وجاء في كتاف "معالم في الطریق" کلام مشابه: 


«إنه لابد من طليعة تعزم هذه العزمة» وتمضي في الطريق. 
تمضي في خضم الجاهلية الضاربة الأطناب في أرجاء الأرض جميعًا. 
تمضي وهي تزاول نوعا من العزلة من جانب» ونوعا من الاتصال 
یماس اسر پاباماته لح 09:2 


واختتم قطب مستئتجًا: 


ولذلك فعلی كل فرد يريد أن يكون مسلماء أن يدرك أنه لن یتمکن 
مخطنا إذا ظن أن بإمكانه تطبيق الإسلام كفرد داخل مجتمع لا یعرف 
شيا عن التوجيه الالهي (نص مترجم وليس من أصمل الکتاب لاسي 
لم آتمکن مسن العشور علی النص الاصلي المترجم) بت 

وشاطر قطب کاریل» غير المسلم. والذي وصفه بأنه العالم 
الكبير أو أحد العلماء الكبار ۲۳ القلق إزاء اغتراب الإنسان عن 
نفسه فى ظل الحداثة الغربية» واشترك الاثنان فى هذه النقطة فى 
مناوأة أنصار الحداثة الغربية. وفيما كان كاريل يرغب في دمح 
السياسة والاقتصاد والتربية والأخلاق في نظام شامل يسمو على 
العلوم المختلفة ويصهرها في بوتقة واحدة» فان قطب كان يرى أن 
العلم الشامل ليس هو الحل لمشاكل الإنسان وإنما الدين الموحى 


1 


إن التفویض الذاتي لبعض الافراد لیصبحوا مقاتلین طلیعیین في 
کتابات قطب ومحمد عبد السلام فرج من أجل إقامة دولة اسا 
عالمية یسَرّض أنها ستجلب الحرية لكل الناس» أدى إلى تکوین 
العديد من المنظمات الإرهابية في مصر في السبعينيات» وقد نأت 
أهم اثنتين منها اليوم عن فهمها السلفي الحرفي للإسلام الذي كانت 
شاه فى السايق. 

وفي مراجعة لفكرها في عام ۰۲۰۰۲ أعلن عدد من قادة 
الجماعة الإسلامية السجناء نبذهم للعنف والتزامهم مستقبلا بممارسة 
نشاط غير عنيف. وقد اعترفوا في كتاباتهم بأن القراءة الحرفية 
والأيديولوجية للوحي أدت إلى فهم مسطح لكلام الله. وأن هذا الفهم 
تجاهل تاريخا من التفكر الإسلامي في مضامين معاني القرآن امتد 
على مدار ١4٠١‏ عام» وبالتالي لم يبذل أصحاب هذه الطريقة في 
القراءة أي جهد فکري من أجل فهم النص القرآني فهمًا حقيقيًا. 
ومن ثم فإنهم يتحملون وزر عدم أخذهم كلام الله بجدية وكذلك وزر 
تعاملهم مع القرآن على أنه منتح استهلاكي 9"". 

رأى هؤلاء القادة أن اللجوء المتهور للسلاح هو بالتحدید ما 
أعطى للدولة ذريعة في التصدي لكل الحركات الإسلامية ووضعها 
جمیغا تحت الاشتباه لناب رتاسرا انه کانت ALE‏ 
السلفية الحرفية الأيديولوجية ألحقت مزيدًا من الضرر بالمسلمین 
عامة. وقالوا إن هذا الضرر لم يكن أبدا هو قصد ناشطي الجماعة 


ال اة 


۱۳۳ 


وقد مرت جماعة الجهاد المسلحة بتطور مشابه» عندما أعلن 
کبیر منظریها» سيد إمام الشریف» في عام ۱۷ ۰ رفضه للعنف سواء 
داخل الدول الاسلامية أو الدول غير الاسلامية كما حرّم القيام 
مستقبلا بشورة مسلحة ضد الق له ۱ 

وأدانت الجماعتان مصطلح الجاهلية الذي كان من تبعاته تكفير 
المسلمين غير الناشطين. باعتباره كان وبالا. وقالت الجماعتان ان 
التكفير» وفقا للمعرفة الجديدة من خلال المراجعات» شجع علسى 
سفك الدماء بين المسلمين وأثار الفتنة فى المجتمعات الإسلامية 
وحال دون التعاون البَنْاء بيسن الحركات الإسلامية المختلهة وأضافت 
مشیرتین إلى أن الایمان مسألة بين العبد وربه ۳۳ . ورأت الجماعتان 
أيضا أن من الخطأ اجبار الناس على الحاكمية. وقالتا إنه اذا رفض 
مجتمع ما الشريعة فإن على النشطاء الإسلاميين أن يقبلوا بهذا””". 


۱۲ 


الفصل السادس 
إصلاح اسلامي 


لقد استهدفت الحر کات السلفية المختلفة تجدید الامة من خلال 
تخیر الم لین شن التقلبك غير ان الآفات الى جملا كل ثثاراتها 
الأربعة لم تود إلى تعافي الامة. بل إلى تدهور حالتها. إن السعي 
إلى تجدید الآمة كان بالتأكيد شيا مشرفا. تحن نعلم تاشر جمال 
الدين الافغانی على سبيل المثال بشدة بكتاب «تاريخ الحضارة 
في آوروبا» لفر انسوا جيزو 1201 ومن خلال فراءته لهذا الکتابت 
توصل إلى استنتاح مفاده بأن " الدین (...) هو دعامة الامم ومصدر 
رفاهیته ۲۳۹۳ وبآن الانسان بامکانه أن يغير حاله من خلال عمله على 
آساس هذا آلدین. 


وبهه الطريقة یمکن أن قا سلطة اجتماعية تنتشل بدورها 
المسلمین من تخلفهم ویری الافغاني أنه من أجل استعادة سلطة 
الأمة. فعلی المسلمین؛ وهنا یقتبس الأفغاني عن جیزو الدعوة إلى 
انشاء سركة دة تاد بالمصادر الحقيقية للدین» كما قعل مارتن 
لوشر في آوروبا*۳. ولا یستبعد (آلبرت) حوراني أن جمال الدین 
الأفغانی کان پری فى نفسه آنه كان يلعب دور مارتن لوتر" ۳ وأشار 
(الأفغاني) في مناظرة مع الفيلسوف الفرنسي ارنست رینان ۳۱06 


۱۳۵ 


0 المتوفی في ۲ إلى أن المسيحية المعادية للعلم مرت في 
الماضي بعملية مشابهة على غرار العملية التي يوشك الإسلام أن 
يمر بها الآن. ورأى الأفغاني أن أوروبا مدينة بالفضل للإصلاح لأنه 
جعلها تنفتح على العلم وبالتالي على التقدم وأعرب الأفغاني عن 
أمله في حدوث شيء كهذا مع الإسلام بشكل يتمكن معه المسلمون 
من استعادة مكانتهم بين الحضارات. 


وفي هذاء تبنى الأفغاني حجة: طبقها اليوم غير مسلمين على 
الإسلام وبغض النظر عن القصد من وراء هذاء ومفاد هذه الحجة: 
لما كان عمر الإسلام أصغر من المسيحية ب ٠٠١‏ عام فانه بحاجة 
إلى وقت حتى يلحق بالتطور المسيحي. وكتب نايت ااا1008 ساخرا 
أنه ليس هناك أحد فى الغرب طبق على اليهودية هذا المنطق الذي 
يطالب المسيحية باللحاق بركب تطور اليهودية» وقال إن هذه الحجة 
تم تطبيقها بشكل منفرد ووحيد على الإسلام وعبرت عن أمل آبوي 
في أنه ربما يصل المسلمون يوما ما إلى الحدائة الغربية'""". 

وعلی الناحية المقابلة» ينظر محمد إقبال إلى تداعيات الإصلاح 
بالنسبة للمسيحية في أوروبا باعتبارها مدمرة: 

"نحن نمر اليوم بفترة تشبه الشورة البروتستانتية في أوروباء وينبغي 
علينا ألا نتجاهل الدرس المستفاد من نشأة حركة لوثر والنتيجة التى 
أسفرت عنها. وتوضح الدراسة المتأنية للتاريخ أن الا صلاح كان في 
حقيقة أمره حركة سياسية تمثلت نتيجتها النهائية في أوروبا في 
استبدال تدريجي للأخلاقيات العالمية للمسيحية عبر 8 للأخلاقيات 


۱۳۹ 


القومیة. وقد رآینا اعا عة هذا الاتجاه فى الحرب الاوروبية 
الکبری التي جعلت الوضم في آوروبا لا یطاق بصورة آکبر: وکیف 
آنها آبعد ما تکون عن القدرة على إحداث تولیف ناجح لنظامي 
أخلاقيات متناقضین. إن واجب فادة العالم الاسلامي الحالي هو أن 
یی ای سا فى وزیا و 6 ا ناساس 
ذلك مستعینین برقابة ذاتية ووعي واضح بالاهداف النهائية للاسلام 
کنظام ah‏ 
هو عد عم عم ۴۳۹) 
السلفية وا لبرونستاننیه 
سل یشهد الإسلام فی الوقفت الراهن اصلاحا بالمعنی 
البروتستانتي كما استنتج محمد إقبال؟ ان ما یوحد الحرکات السافية 
رغم اختلافاتها هو بلا شك المنهح المتشدد الذي تأخذ نفسها به 
فى سعيها المتجدد نحو الأصل الاسلامی للرسالة الق رآنیت بعد مضی 
آکثر من آلف عام من البحث في آصول العقيدة والفقه والتفسیر. إن 
هذه العودة إلى وحي الرسول محمد هي الرباط الذي يربط بين 
هذه التيارات المختلفة بالرغم من أنها توصلت إلى إجابات مختلفة 
وركزت السلفية بالتالى على انتقاد أنظمة العصر الوسيط واراء 
العلماء المسلمين آنذاك التى تم تحميلها المسؤولية عن تخلف الفكر 
الإسلامي؛ كما اهتمت السلفية بإيجاد وسائل فعل جديدة بالاستعانة 
بالقرآن وكان السلفيون يأملون من خلال نقد التقاليد فى إحداث 
تحول وتجديد وابتكار وإذا أمكن القول تحقيق حداثة إسلامية ذاتية. 
)١(‏ أي إحلال القومية محل المسيحية في نهاية المطاف. المراجع 


¥ 


وعادة ماتکون تشبيهات المؤسسات مضللة. فعندما تكتب 
الصحافة أن جامعة الأزهر هي فاتيكان الاسلام فربما أعطى هذا 
للقارئ مصطلحا عن مكانة هذه الجامعة الاسلامية. لكن يبقى هذا 
التشبيه خاطنا. فالإسلام السني لا يعرف الكنيسة ولا البابا ولا طبقة 
الإكليروس (رجال الدين). فالعلماء من خريجي الأزهر يفسرون 
نصوص القرآن للمسلمين السّئَّة ويصدرون فتاوى» لكن تفسيرهم ليس 
ملزما ولا يمكن مقارنته بسلطة رجال الدين الكاثوليك. كما أن الهياكل 
الشبيهة بالهياكل الكنسية قليلة الوجود في الاسلام الأمر الذي جعل 
الإسلام الستي مصمما من داخله على مبداً التعددية» وبالتالي فمن 
غير الممكن أن يتم تنفيذ مناهج إصلاح من قبل مرجعية عليا. وهكذا 
عندما كتبت صحيفة "دي تسايت" الألمانية أن الشيخ أحمد الطیب؛ 
عميد جامعة الأزهر هو المُدَرنْ الأكبر للمسلمين السنةء فإن هذه 
العبارات تم صياغتها في ضوء مخاطبة القارئ غير المسلم". 

ومع ذلك فان المقارنة مع تطورات في مجتمعات دينية أخرى 
يمكن أن تكون مفيدة مثل النظر إلى مرآة الرؤية الخلفية أثناء قيادة 
السيارة. وكان الشاعر الإنجليزي المعارض للإمبريالية؛» ويلفريد 
سكاون بلانت Wilfried Scawen Blunt‏ المتوفى في عام ۰۱۹۲۲ من 
بين الأوائل الذين اکتشفوا الملاحظة الذكية أن ثمة تشابهات بين 
الوهابية والبروتستانتية''*". 


وفد تو صلت 5 صحفة ترکیه في ۱۹ ال نفسس الا ستنتاح: 
إن الوهابية في علاقتها بالاسلام تشبه البروتستانتية في علاقتها 
اة نمس لا رة الاسبلامية مالم شم تع اسن 


۱۳۸ 


ساس دح وك حو جور سات الاش .و 
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ممارسات ومظاهر رمزية بعينها. فلا تزيين للمساجد ولا زخرفة 
لايور" 3 لبراورز 810865 وکورتسمان 162020 فان 
المسلمين التقلیدیین يتهمون الاخوان المسلمین بآنهم یتصرفون 
وكأنهم لوثریون مسلمون”**". وتناول صامویل هنتنجتون ٩20۷61‏ 
P. Huntington‏ المتوفى في عام ۸ في كتابه "صدام الحضارات" 
التشابه مسم البروتستانتية: 

"کلتاهما (البروتستانتية والسلفیة) ردود أفعال على تخلف وفساد 
المؤسسات القائمة: وكلتاهنا تؤيدان العودة إلى سكل لیس اکشر 
نقاء وأكثر طموحًاء وتعطيان خطبًا عن العمل والنظام والانضباط 
وتخاطبان طبقة وسطی ناشئة وديناميكية(...) وكانت روح الإصلاح 
الأصولي هي الشيء المحوري بالنسبة للإصلاح البروتستانتي والنهضة 
الإسلامية (...) إن تجاهل تأثير النهضة الإسلامية على السياسة في 
التصف الشرقي من الکرة الارضبة في رار القرن العشرین ا 
تجاهل تأثير الإصلاح البروتستانتي 7 السياسة الأوروبية في أواخر 
ال الاو و ۳ 

وتعني الممائلة وجود وجه للتشابه بين السلفية والبروتستانتية 
رغم وجود قدر كير من عدم التشابه بينهماء وعلى الرغم من 
اختلاف الصور فان من غير الممکن إنكار الانطباع الغامض للشعور 
بشيء قد سبقت مشاهدته عند المقارنة بين البروتستانتية والسلفية. 
ميدأ الاعتماد على النص وحده! 


ولقد كانت البروتستانتية رد فعل على إساءة استخدام الدين 
المسيحي وتزييفه من قبل الكنيسة الكاثوليكية؛ وقد جرى التعبير 


۱۳۹ 


عن ذلك بشکل واضح في الاحتجاح على صكوك الغفران. ودعت 
البروتستانتية إلى تدبر الجوهر الحقيقي للعقيدة المسيحية من خلال 
التركيز على الإنجيل (الكتاب 5-5-5 soa seriptura‏ وإتباع ذلك 
بالاقرار بأن يسوع هو صاحب المرجعية الوحيدة لكل المسيحيين. 
وهكذا أصبحت ولاية البابا في نهاية المطاف موضع شك وإنكار. 


وكذلك سعت السلفية أيضا إلى ال جوع إلى القرآن وال 

و ١:‏ الى ارج | ران والنبى 
محمد ب للتشكيك والالتفاف على الاراء السابقة للعلماء ومبداً 
التقليد. وبالتالي فكلتا الحركتين لهما نفس الهدف: تحقيق إصلاح 
بدار بشكل منهجي لدينهما في الوعظ والحياة من خلال الرجوع 
إلى النص وحده. 


رقض التجديدات: 


واعترض لوثر للك على بعضص شعائر الكنيسة الكاثوليكية 
(المناولة الأولى» رسامة القساوسة الزواج والمسحة الأخيرة) وربط 
هذا الاعتراض بمطالبة الكنيسة بالعودة إلى إنجيل يسوع المسيح. 
ورأى لوثر أن هذه الشعائر یمکن الإبقاء عليها بوصفها عادات 
كنسية دينية لكن ليس كشعائر مارسها المسيح. ورفض لوثر تقديس 
القديسين وعارض ما فرضته الكنيسة على أتباعها بالقيام بعمل ديني 
مقدما حتى يصلوا إلى خلاص أرواحهم. وذهب يوهانيس كالفين 
المتوفی فى عام ١574‏ إلى أبعد من ذلك فألغى مجسم صلب 
المسيح والصور وثياب الطقوس الدينية والأورجل والترانيم الكنسية 
والمذابح"*". 


وبنفس الطريقة وباستخدام مصطلح البدعة؛ رفضت وأدانت 
التبارات السلفية آیضا الممارسات الخ وتقدیس الاولیاء وممارسات 
فى الصلاة لیس لها اصل ودخلت فى الاسلام. وقد آکد اسن عبد 
الوهاب أن كل أعمال المسلم غير مقبولة مالم تكن التصورات 
العقائدية عن الله صحيحة. ويرى رؤوف جيلان» أستاذ علوم التربية 
الاسلامیة. وميشائيل کیفر» عالم الدراسات الإسلاميةء أن هناك قدرا 
کبیرا من المتشابهات بالذات بين المتزمتین البروتسانتیین في انجلترا 
في واخر القرن السادس عشر والوهابیین. وحسب جیلان وكيفر. 
شری العالسان أن المذهبین طورا ثقافة زهد من نوع خاص. واجتهدا 
من أجل إخضاع المجتمع لها”؟". ورأى جيلان وكيفر أن تدمير 
طالبان لتمائیل بوذا في باميان في آذار/ مارس ۲۰۰۱ وتدمير تنظيم 
الدولة (داعش) للمعابد في تدمر يذكران بما قام به أتباع الإصلاحيين 
البروتستانتيين في القرن السادس عشر من تحطيم للأيقونات والصور 
وتات الكتاتسن: 
إصلاح وليس تغييرا! 


يرى كونج8هناكا أن مارتن لوثر لم يكن من البداية المتمرد 
الكاثوليكي كما تم تصويره في الجدل الروماني وكتابة التاريخ 
الكنسي» بل إنه والإصلاحيين "كانوا يرغبون في البقاء على مذهبهم 
الكاثوليكي وعدم ترك الكنيسة”"''". وكانوا يدافعون عن إصلاح في 
إطار روح الإنجيلء وليس على أساس صياغة جديدة للمسيحية. 
وكاتوا بردو التحديد ولبس التي . 


۱۳۱ 


وجاء انقسام الكنيسة بسبب رفض روما للإصلاح. ومطالبتها 
باحضاع وا والإصلاحيين للبابا و ولقانون الكئيسة السا ل 
وکتب کونج: 


'لقد كان من الممکن لخصوم لوثر المتعلمین من الرومان 
والألمان أن يدركوا المواضع التي كان لوثر محقافیهال و آنهم لم 
يضعوا كلمة البابا ومصالحه فوق فهم كل الآخرين للنص. وكان 
بإمكانهم أن يدركوا أن لوثر حافظ تماما على جوهر الإيمان وأنه 
كانت هناك استمرارية قوية للإيمان وللشعائر والأخلاق» حتى مع 
كل هذه التغييرات الجذرية وأن يدركوا أن ثوابت المسيحية لا تزال 
كما كانت في النموذج الفكري الروماني الكاثوليكي في العصر 
الوسیط نفس إنجيل يسوع ال وأبيه والروح القدس. نفس 
طقوس الدخول ونفس أخلاق أتباع المسيح وكانت المسألة تدور 
ی و ل ل ل 
في‌الایب اتف 

وکما كانت المسألة لا تعني بالنسبة للوثر خروجا على الکنیست 
على الأقل في بادی الأمرء فان الحر کات السلفية المختلفة أيضالم 
تعتیر نفسنها مناوگة للمسلمین الس ورمورا محمد بن عبد الوهاب ار 
محمد عبده أو سید قطبء فکلهم جميعًا کانوا یعتبرون آنفسهم من 
أهل السّنّة والجماعة ولم ینکر أحد هذاء باستلناء الوهابیین وتیارات 
متشددة تابعة للسلفية الحرفيتة» ادعت أنها هی الوحيدة التی تمشل 
الطائفة السنة الحقيقية. ۱ ۰ 


۱۳ 


وحتی هذه اللحظتة. لم تتسبب السلفية الإصلاحية ولا السلفية 
العقائدية في حدوث انقسام داخل آهل لس والجماعة؛ وربما كان 
مسبب ذلك أن الإسلام لا يعرف الكنيسة التي كان يمكن للسلفية أن 
تدخل معهافي مساجلات. ويوضح ماركو Marco Schöller jj‏ 
الباحث في الدراسات الإسلامية: 

'إن فشل انتشار هذا الاسلام الجديد" الذي كانت تدعو إليه 
الوهابية والسلفية؛ كان سببه أن الإسلام السُنْي يفتقر إلى مؤسسات 
تشبه المؤسسات الكنسية والتي تمتلك أدوات لنشر فكرها على نطاق 
واسع وبنجاح. في ظل هذه الظروف. ظل نطاق الإصلاح الاسلامي 
الجدید محدودا لآن طبيعة وبنية العالم المتعدد الأشكال للعقيدة 
السنيةء يغلب علیها الطابم غير الرسمي بشکل زائد عن الحد وتفتقر 
إلى التسلسل الهرمي» كما آنها شديدة الارتباط بشخصيات بعينهاء 
بشكل لا يؤهلها لكي تقبل بتطور عام يعني غالبية المؤمنين ويستحق 
أن بقارن مع الاصلاح البروتستانتي فى كل جرا" 

وعلی عکس ما حدث في المذهب البروتستانتی حيث آمکن 
للوصلاحيين البروتستانت أن یوجهوا نقدهم إلى مؤسسة وحيدة 
وقوبة ۳۳ فإن الإصلاح الإسلامي واجه ظروفا مختلفة تماما مقارنة 


بالإصلاح المسیحی 9 


حركة متعددة اللأشكال: 


بل كان متعدد الأشكال بالضبط مغل السلفية إذ كان يتكون من 


۱۳۳ 


اللوتریین ومجددی المعمودية والکالفانیین والمعمدانیین والکویکرز 
والمنهاجیین(المیئودیین) والکنانس الاصلاحية وكذلك الکنائس الحرة 
وحسب. بل إن عملية التفتت على الجانب البروتستانتی استمرت بلا 
هوادة. 


وکتب كونج :"هذا حمل ثقيل» ولیس بمقدور الکنانس 
المنبثقة عن الاصلاح أن تتهرب من السوال عن نصيبها من هذا 
الذنب(...) ألم يجد المرء نفسه حائرا في كل الأمور بسبب 
البروتستانتية التى بالغت فى ادعائها "بواحدية" الحقيقة؟ فالكتاب 
المقدس واحدء 5-50 58 واحدة والایمان واحد آلم يؤذهذا 
بعد وقت قصير إلى سوء فهم؟ ألا يمكن مقارنة مالات "الواحدية 
البروتستانتية" هذه بمآلات المبدأً الكاثوليكي التي تقوم على الجمع 
وليس الفصلء إذ تجمع بين التراث وبين المبدأ المسيحي» وتجمع 
بين حرية الارادة الانسانية وبين العمل؟" . 

ولهذا السبب ينتقد هانز یورج جورتس 000۲2 «Hans Jürgen‏ 
عالم اللاهوت والمژرخ. ذکری الاصلاح في عام ۱۷ ۰ ویقول: من 
یفکر في عام ۰۸۱۵۱۷ سیضع مارتن لوثر في مركز الاحتفالات التي 
سیتم إقامتهاء ولذا يجري الحدیث لدینا عن ذکری لوثر أكثر من 
الحديث عن ذكرى الإصلاح . ومن يجد أن بداية الاصلاح كانت في 
عام 9١6١م‏ سیفکر بالدرجة الأولى في أولريش تسفينجلي 01:0 
70 ومن يفكر في العام ۱۵۲۵م» سيرد على باله في ذكرى 
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الإصلاح الفلاحون المتمردون والمعمدانيون المضطربون""”". 


١١ 


ولم تتسبب السلفية في انقسام داخل «أهل اسب والجماعة» 
یمکن مقارنته مع انقسام الكنيسة» لکنها نفسها اضطرت إلى مكافحة 
الانقسام الداخلي. وقد تبینت سذاجة فکرة «الاعتماد على النص 
وحده» لان الناس دائمٌا ما يؤولون التصوص. وحتی ذلك الوقت 
كانت مهمة السنة تحقیق استقرار للقرآن على الصعید التفسيري. فیما 
عمل التراث الذي نشأ عنها بدوره على تحقيق الاستقرار لمصدري 
الإسلام. ولما سقطت العلاقة بهذا التراث في السلفية الحرفية 
بالذات» فقد حمل هذا التطور في الوقت نفسه خميرة الانقسام إلى 
هذا التيار. وقد أدت هذه الخميرة تلقائيا وبسبب اختلاف التفسيرات 
9 انقسامات وانقسامات الانقسامات وفي النهاية إلى اقتتال متبادل. 


السياسة الدينية متعددة الأشكال: 


وعلاوة على ذلك يجب النظر إلى الإصلاح على خلفية إعادة 
تشكيل شاملة للسياسة في أوروبا وذلك في شكل ظهور دول قومية 
۳ إمارات تتمتم بالحكم الذاتي ”*". وقد سادت فى هذه الظروف 
للدولة في المذهب اللوثري» وقد آتاح التحالف مع آمراء آلمان؛ 
المجال آمام لوثر لنشر تعالیمه. وکان البابا یعتزم فرض ضريبة إضافية 
كبيرة لتمریل حملة صليبيةء واستغل الامراء لوثر بتصویره على أنه 
شخصية بارزة لتحریر روما. لكن ماذا بقي له غير هذا؟ یوضح 
کونح أنه مع غياب الأساقفة الكائوليك تحول الأمراء المحلیون 
إلى «أساقفة الضسرورة»: وسرعان ما استولوا على أعلى السلطات 
الكنسية الحاكمة ليتحول أمير الولاية إلى بابا فى ولايته. وهكذا فان 


۱۳۵ 


الإصلاح في آلمانیا لم یمهد الطریق أمام الحدائشة وحرية الادیان 
والشورة الفرنسية بل انه مهد الطريق آولا للکنائس الحاکمة والدولة 
الاستبدادية والحکم المطلق للامراء»*۳. 

وتدين الحركة البروتستانتية بالفضل للعثمانيين في غیاب 
المقاومة القيصرية وإتاحة الوقت اللازم لها للانتشار» حيث منع 
تفده ال اتسن الس كر عضي شرق او وباء القيصر من القضاء 
علی البروتستانتیین من بداية الأمر. وقد آدی تحالف لوثر مع 
الأمراء آیضا إلى رفضه لدعم حرب الفلاحین (2۱۵۲۹-۱۵۲)» في 
المقابل تحول الداعية توماس مونتسر المتوفی في عام ۱۵۲۵م إلى 
خطیب الفلاحین الذیین کانوا یعان ون استبداد الأمراء وکانوا یأملون 
في أن يؤدي الاصلاح إلى تحسن وضعهم الاجتماعي على الأرض» 
أو كانوا يأملون بالتعبير المسيحي» في إقامة مملكة الرب العادلة 
على الأرض وكان هؤلاء المسيحيون المعذبون يذكرون أنفسهم دوما 
بو المسيج: دم فاون ۷ لاتم يَشودُوَهْمْ وَالْعْظَمَاء 
تَسَلْطونٌ لهم (إنجيل متى ۲۰: ۲۵), 

ویعظ مونتسر ۱۷۲۱0026۲ بأسلوب حالم قائلا:" الشعب سيتحرر» 
وسیکون الرب وحده السید عليه" " ولکن ماذا عن لوثر؟ یوضح 
جورتست000۲): "لوثر لم يغير فعليا عالم الناس, فلم تتم مساعدة 
الناس فى التخلص من الأعباء الاجتماعية والاقتصادية الشي تقل 


کاهلهم. كبا آنهم لم بتحررول ومکذا فان لوثر لم يوبخ الفلاحین 
الذین ثاروا ضد انعدام الحریه في وضع القنانة ویتهمهم بالتمرد ضد 


۱۳۹ 


سادة العالم انطلاقا من دوافع آنانية وحسب. بل إنه طالب السلطات 
أيضا بمعاقبة هذه (الجماعات اللصوصية والقاتلة) بالقنا ۲۲۲ 


وكان الرد مختلفا تماما في المذهب الكاليفيني بالنسبة للمجتمع 
الصالح الذي ينشد المذهب إقامته وفتا لمراد الرب اذ یری هذا 
المذهب أن الدولة يجب أن تتبع الدين في توجههاء وهكذا قامت 
تحت قيادة يوهانس كالفين المتوفى في عام 1514م الدولة الدينية 
في جنيف والتي صار فيها الإنجيل مصدر التشريع وصار فيها 
حضور القداسات إلزاميا. وتولت شرطة الأخلاق التفتيش الدوري 
على المنازل. وكانت هناك محاكم تفتيش عديمة الرحمة تعاقب 
المخالفين بالتعذيب والقتل حرقا("". وبالنظر تحديدا إلى العلاقة 
بين الدين والدولة» يسهل إدراك أن هناك فروقا واضحة داخل 
الإصلاح وبين المصلحين. 

وك ا زات في السلفية نماذج مختلفة. ويرى الباحث 
في الدراسات الا سلامية جویدیو شتاینبرج Steinberg‏ 01100 في الدولة 
السعودية الوهابية على سبيل المشال جمهوريات الفضيلة التطهرية 
التی تعد صورة من الدولة الدينية الکالفینیة ۳ ". كما يبري الفیلسوف 
ی كيلى ۲۵۱۷ 04۷14 آوجه شبه قوية للدولة الثيروقراطية التى 
اناما اف الحرفية العقائدية مع الدولة الدينية في جنيف e‏ 
ويمكن القول عن ابن عبد الوهاب نفس ماقيل عن لوثر وکالفین: 
فبدون التحالف السياسي مع الزعيم القبلي ابن سعود» وبدون سقوط 
الإمبراطورية العثمانية كراع للاسلام لظل خطيب الصحراء مجرد 
داعية فردي سرعان ما سيدخل طي النسيان. 


۱۳۷ 


ولهذا فلا غرابة آن ّيدي ابن عبد الوهاب قدا كبيوًا من التساهل 
حيال بعض سلوكيات بعض أفراد العائلة الحاکمة فتجده يخطب 
في أنصاره عن التسامح والصبرء ويدعو إلى اللين في توجيه الحاكم 
إلى الطريق القويم» ويقول إنه حتى إذا رفض الحاكم اتباع النصیحة 
فعلی المرء أن يتغاضى عن هناته إذ إن طاعة الحاكم واجبة”*"". 


في المقابل» يعول ممثلو السافية الإصلاحية على نموذج 
الديمقراطية الروحية كطريق وسط بين الشمولية وبين الديمقراطية ذات 
الطابع الليبرالي المفرط فيرى محمد إقبال أنه من خلال الإيمان 
بالله واعلاء كرامة الانسان في الديمقراطية الروحيةء مسيتم تقييد 
سلطة الدولة والمجتمع أمام الفرد بالشكل الذي يتيح للفرد تطوير 
ذانه بسربة17". وفى الوقت نفسه یرفض اقبال الليبرالية ویری أن 
رغبات الفرد فى الدول الليبرالية تحظی بأهمية أکبر من الأهمية 
التي يحظى اعا المجتمع. ويرى إقبال أن الفردانية الحديثة 
غالبا ما تأتي على حساب الجماعية فهي تضعف العقد الاجتماعي 
لأنها تقلص من التزامات الافراد حیال مجتمعهم. ویقول اقبال 
إن التماسك المجتمعي يتطلب قیما ملزمة تمل الاطر الاجتماعية 
الثقافية التي يتحرك داخلها أعضاء المجتمع ۳ وأوضح أن هناك 
في مشل هذه الديمقراطية جماعة تتألف من أفراد سيبقى فيهم الطابع 
الفردي لكنهم مرتبطون مع بعضهم البعض في إطار من التضامن 
المتبادل بشكل يتيح لكل فرد تطوير قدراته الإبداعية بحرية. 

غير أن أنصار السلفية العقائدية يعولون على الثيوديمقراطية 
(الديمقراطية الدينية)» التي يكون فيها الله هو صاحب السيادة 


۱۳۸ 


ویتجلی حکمه من خلال تطبیق الشريعة» وظل هذا التبار السلفی 
یتجاهل باستمرار حقيقة عدم وجود شريعة مدونة» وتحولت الشريعة 
هنا إلى مصطلح عقائدي يعني في المقام الأول الاستقلالية عن 
الغرب والأصالة الذاتية. ويوضح السيد أبو الأعلى المودودي المعنى 
الود بان ين الشربعة قد غيذبه إلى الأسان وقول 

"لنأخحذ مشالا بقطعة آرض تحص ا عدا کاس وکلف شسخصا 
آخر بالقيام على ادارتها وکیلا عن مالکها؛ وکما سنری فإن هناك 
أربعة شروط دائمة للحفاظ على صحة هذا التکلیف: 


الشرط الأول هو أن حق الحيازة الفعلي سیظل للمالك ولایتقل 
إلى الوكيلء والئاني هو أن الوکیل يقوم بإدارة الأرض فقط بما يتوافق 
مع تعليمات المالك. الثالث هو أن الوكيل لا يمارس صلاحياته إلا 
في إطار الحدود التي حددها له المالك: والرابع هو أن الوكيل 
سینفذ في إدارته للعين الموكلة إليه إرادة ومقاصد المالك فقط وليس 
مقاصده الشخصية"7', 


ويبدأً الجزء الديمقراطي في دولة المودودي الثيوديمقراطية 
بمسؤولية المجتمع حيال متابعة تنفيذ هذا الوكيل لمهمته. فالأمة 
تنتخب من بينها أشخاصًا یدیرون الدولة وفقا لأوامر ال ویخضم 
ممثل و الامة هؤلاء للرقابة من قبل الأمة نفسهاء وفي حال لم 
تف الحكومة بواجبها تقيلها الأمة في الانتخابات التالية» ويكتب 
المودودي: 


۲۹ 


'الناس هم الحکام في الديمقراطية الغربية العلمانيت أما ساطة 
الحکم في الاسلام فتکون في يد الله والناس هم خلفاؤه أو وکلاژه 
ویسن الناس في الديمقراطية الغربية لأنفسهم قوانينهم» آما في 
الديمقراطية الاسلامية فهم ملزمون باتباع وطاعة القوانین التي سنها 
الله من خلال نبيه» فالحكومة ملزمة في الديمقراطية الغربية بتلبية 
رغبات الناس» أما في الديمقراطية الدينية» فتلتزم الحكومة والناس 
الذین يشكلون الحكومة: باتباع جميع مقاصد ايه "“". 

وقد تبنت السلفية الحرفية-العقائدية» بوجه عام هذه التصورات 
وأضافت إليها عبر القراءة الحرفية للمصادر الرئيسة في الاسلام 
.غير أن السلفية الإصلاحية وكذلك الحرفية-العقائدية» لم تفلح في 
التحالف مع السلطات السياسية القومية الجديدة التي نشأت في 
أعقاب إنهاء الاستعمار» بل إنها دخلت في صراع مع هذه السلطات. 


الاستقلالية الثقافية ؛ 


لقد زادت أهمية الثقافة الذاتية من خلال المذهب البروتساتنتي 
وهكذا تم البدء في إقامة القداسات باللغة المحلية لكل إقليم؛ فيما 
الفاتيكاني الثاني .)١19158-1977(‏ 

وتمكل آحد تداعیات هذا التطور فیما ارتبط به من تدن لمكانة 
الكنيسة الانجيلية لتتحول إلى كنيسة محلية وبقول آخر كنيسة قومیة 
بينما استمرت مكانة الكنيسة الكاثوليكية ككئيسة عالمية. ولقد تجلت 
الرابطة الوثيقة المتنامية بين البروتستانتية والمذهب القومي اعتبارا 
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من القرن التاسع عشر مع ظهور فریدریش شلایرماخر المتوفی عام 
صاحب اللاهوت الليبرالي الذي كانت سمته الأساسية تتمشل 
في قابلية التأقلم مع الحدانة. وانبشق عن ذلك البروتستانتية الثقافية 
في ألمانيا ذات الطابع التفاؤلي» والتي رحبت بالحرب العالمية الأولى 
في بیان احتفالي» وقد اننهت هذه البروتستانتية الثقافية مع هزيمة 
EN‏ 


من البروتستانتية توهجه مرة أخرى لبعض الوقت» وذلك عندما نظر 
المسيحيو الآلمان البروتساتت إلى أدولت عطر باع ار ةلوق جديدا 
اندمجت فيه القومية المسيحية بالقومية الألمانية؛ بل باعتباره مسيحا 
“رن ولم تستعد البروتستانتية استقلاليتها إلا مع ظهور كارل 
بارت 0101 1۵:۱ المتوفى في عام ۸ والدي احتج على لاهوت 
شلاير ماخر .Schleiecrmacher‏ 

اک مسن الممكن اعتبار السافية تست | عن الاستقلالية الثقافيه 
للعالم الاسلامي: لانها ترفض ادعاء العالم الغربي بأحقيته في العالمية 
وتبیح لنفسها الحق في سلوك طریق ذاتي على آساس تاریخها 
الخاص بها وعلی أساس تقبیمها النقدی لتطور الغرب. 

وكتب هنتینجتون ۲۱۱۱۵۱00 محقا:" إن النهضة الاسلامية رد فعل 
على الريب ولیس على الیل ی ۳۳ 

ولقد ارتکبت كل التبارات السلفية باستثناء الا صلاحیین خطأ الربط 
بين الإيمان وادعاء الأحقية في تسيد الأرضء وهو ربط يشبه سفاح 
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القربى» وهذا عمل من قبيل الشرك أو عبادة الأوثان» ويرى اقبال أن 
القومية تمثل ردة إلى الوراء فى تطور الانسان تعيده مرة أخرى إلى 
المجتمع القبلي» ومن ثم فإنها تدمر الأفق العالمي للقران: 

أنت لست خاليا من رابطة الطين والماء 

أنت تقول: "آنا يوناني» أفغاني"! 

أنا ولا انسان تماما بلا رائحة ولا لون 

وعندئذ فقط سأصبح هندياء نورانيا ۳۳۳ 
الخرائط. هومجرد محاولة جديدة للانعزال عن آناس آخرین ولابد 
أن هناك دائمًا ميزة في هذا التغریب» وهي تبدو في التقدير المفرط 
للذات فى مقابل جماعات أخرىء غير أن إقبال يرى أن هذا التطور 
الحتمی له أثر عکسی بالسبة للتصور القرآني عدن الاصل المشترك 
للبشرية» وهو ما سيفود الس عصر جديد ملىء بالصراعات:9"") 

المجتمع الذي تحر که مشاعر الارادة السيئة تجاه مجتمعات 
أخرى» هو مجتمم متدن ووضيع» وأنا أكنٌ آکبر قدر من الاحترام 
الأخری. نعم ومن واجبي» وفقا لتعالیم القرآن أن أدافع عن آماکن 
عبادتهم 5 حال الضرورة۳۳۳. 

وكلتب إقبال عن عدم توافق الإسلام مع مبادئ النعرة الوطنية 
والقومية: 
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'إن الاسلام نشا كاحتجاج على عبادة الأوثان» آولیست النعرة 
الوطنية إلا شکلا منقخا لعبادة الأوثان. وتقدیشا لشیء دنیوی؟ وتؤكد 
لي الأغاني الوطنية لبعض الا سم أن النعرة الوطنية يمكن وصفها على 
أنها تقديس لشيء دنيوي. بينما الإسلام لا يمكن أن يتسامح بای حال 
من الأحوال مع عبادة الأوثان» فرسالتنا الخالدة هي الاحتجاج على 
عاد الأوثانبائ کا 07 


واتضحت تداعبات الأبديرلوعية المكائية على تجو ناض 
ا و زک دی 
السعوديةء وکتب شور أن الوهابیین" آیضا کانوا حريصين على اعتناق 
رعاياهم مذهبًا واحذا ۳۳ . وأضاف أن هذا بُعد بمثابة تصور جدید 
تماما أذ إن الحاجة إلى اعتناق الرعابا مله او اعدا كانت آمرا غرینا 


بالنسبة للحکام المسلمین في العصر الوسیط: 


"وفي ظل هذا المعنی أتاح هؤلاء الحکام الحرية للعلماء 
على النظام العام. وكانت الساطات المدنية تراعي في المقام الأول 
تجنب الصراعات التي يسهل أن تتحول إلى اضطرابات عامة ومن ثم 
تصبح تهديدا لوضع السلطة. وبالإضافة إلى ذلك فان ممثلى السلطة 
أنفسهم نادرا ما تبنوا نهجا ثابتا في المسائل المتعلقة بالعقيدة""". 

وهكذا فإن أعمال التطهير التي قام بها داعش في العراق 
وسورياء كانت نتاجا لانتصار الأيديولوحية المكائية فى فکر 
الجماعات المتطرفة. 


الثورة ۱ علا ميك : 

لقد اقترن کل من البروتستانتية والسلفية بشورة إعلامية» فمع طباعه 
الكتب» أصبح من الممکن لاول مرة إنتاج أدب للجماهیر تمكنت 
البروتستانتية من خلاله من دعم التعلیم وانشاء مؤسسات تعليمية في 
الوقت نفسه. وساعدت المنشورات» التي صار من السهل صناعتهاء 
في سرعة التعريف باللاهوت البروتستانتي ”"". وقد أتاح هذا 
التطور بوجه عام إمكانيات جديدة تماما لمشاركة العامة في الحياة 
الفكرية فى المدن المزدهرةق كما تمکنت السلفية آیضا من الوصول 
إلى الج امير وكا عير الاه والصمنافة ولا قا عر الرادیو 
والتلیفزیون والإنترنت» وهو ما آدی إلى أن يتركوا آثرهم بشکل كبير 
في فهم المسلمين للإسلام في القرن العشرين وبداية القرن الحادي 
والعشرین وغالبا ما حدث ذلك دون أن يدركه المسلمون. 


الحروب الدينية والتوسع: 
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إن أوجه الشبه المذكورة حتى الآن توضح أن العالم الاسلامي لا 
يحتاج إلى إصلاح ؛ ويكتب كيليلز»1اء؟! أن " المشكلة هي أن العالم 
الإسلامي يمر بمرحلة و0 ويكتب شولر :011116علی نحو 

'إذا كان من الممكن اعتبار الإصلاح البروتستانتي عاملا حاسمًا 
في بدء الحداثة المعاصرة في السياق الأوروبي» فان هذا من شأنه 
أن يعطي دورًا مشابهًا للاسلاموية التي يمكن وصفها بأنها "تحديث 
لاحق" وبالتالي إصلاح غربي"”*". 


١ 


المثیر للاهتمام أن الغرب. مع بعض الاستتناء‌ات القليلة» رفض 
قراءة التطورات الحالية في الأمة الاسلامية في إطار هذا السرده 
كما أن هناك ساسة وعلماء ومتقفین وصحفیین آصروا على مقولة ان 
الاسلام یفتقر إلى الإصلاح وانه بحاجه إلى الإصلاح» فما السبب 
في هذا؟ پشرح شور هذا الظرف على النحو التالي: 

"ولان مفهوم الاصلاح" وفتا لمفاهیم التنوير الغربي. غالبا ما 
یتسم بالايجابية وتجدید الشكلء فانه من غير الممکن التوفیق بينه 
وبين التفسیر العقاندی متشدد الفكر والمعادی لليبرالية عند الوهایین 
وأتصارهم. وفي هذا السیاق لن يُستخدم مصطلح الاصلاح کم صطلح 
خاص بتاریخ الدین أو التاریخ الفکري بل کشعار في سياق النقاش 
حول التحديث» وأصبح من المفترض أن هذا المصطلح لا يعني في 
العادة أكثر من قبام دنیا الایمان الاسلامي بعمل التکیف الواجب مع 
التصورات الا خلاقية والمعاییر الاجتماعية للغرب. ولا يعنيني هنا أن 
آنزع المصداقية عن هذه المسألة أو أن أحكم علیها؛ لكنني آرید أن 
أؤكد أن مصطلح "الإصلاح" قد تم استخدامه في هذا السياق بشكل 
مسيء ومغاير للتاریخ ”'*". 


لکن آئیس الاصلاح بالفصل هو الطریت الصحیح شغي اللم وذج 
ا سر تفت ال نا 
لتداعیات تحدث عنها کونح في کلامه عن الحروب الدينية في 
الفرنيدن السنادس عشر والسابع عشسر: 

"كانت المسيحية قد فقدت المصداقية بوجه عام بصورة مؤثرة 
تمیق اس وس نییان انا رار ضيبي 
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Ls‏ وبهذه الطرشتة آسهمت المسسيحية نفسها فى 
عملية فصل الدین العلمنة» وهي العملية التي كان منتظرا أن تحدد 
العصر الجدید أي الحدائة على نحو حاسم" . 


وتبنى بن نبي موقفا يرى أن الإصلاح سيتحول على المدى البعيد 
إلى مشكلة ولن يكون الإصلاح وحده هو المشکلة إذ يرى العالم 
الاجتماعي والفيلسوف أن الالتقاء مع الحداقة الأوروسة أفرز ثلاث 
ثقافات. الأولى هي الثقافة المتبقية من العصر الوسيط والمتأثرة 
بالتقليد ۲۱ والثانية هی الثقافة السلفية ۳۳ والثالثة هى ثقافة الحدائت 
ووصف الأخيرة بأنها ثقافة علمانية قومية آوروبية التوجه. 


ورأى بن نبي أنه نتيجة لذلك أصبح العالم الإسلامي يتكون على 
نحو متفتت من ثلاث ثقافات متأثرة بثلاث حقب زمنية مختلفة وليس 
بينها عنصر رابط وقال إنه ليس هناك ثقافة فى هذه الثقافات يمكنها 
أن ترسم للعالم الاسلامي خطة للمستقبل» وسن ثم فقد سقط هذا 
العالم في شكل جديد تماما من التخلف. فإذا ما واصلنا التفكير في 
فكرة بن نبي فإنه من الممكن فهم ظهور جماعات عدمية كتنظيم 
القاعدة ۲۳ كنتيجة لعجز السلفية ككل عن إعادة العالم الاسلامي 
على الصعيد السياسي والثقافي والتقني والاقتصادي إلى مركز القيادة. 


ولا یتسم تقدير باحثة الدراسات الإسلامية رفاه حسن» للحاضر 
الصعب للأمة بالتشاوم التام» فهي تری أن الاسلام يمر بمرحلة انتقالية 
من النمودج الفكري للعصر الوسیط نحو النمودج الفكري للتحدیث» 
كما تری أنه حتی التطورات الخاطئة والأفكار الصائبة الناشئة عن 
السلفية أسهمت بوجه عام في عملية التطور التاريخية هذه"*". لكن 
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تبقى حقبقة واحدة وهی أن السلفية ككل فشلت. فالشباب فى مناطق 
واسعة من العالم الاسلامی صاروا یشعرون بصورة آکبر من أي وقت 


فصي آن الغر باء بتحکمون فیقم» ویجهدهم الا در ال السلبي لذواتهم 
بأنهم فشلة وعديمو القيمة تاريخيا. 


إن العالم المعيشي للكثير من هؤلاء الأشخاص سواء كانوا 
یعیشون في القاهرة أو في ضواحي باريس» متشابه على نحو مخيف. 
ففي الماضي كان بإمكان الشباب في أوروباالعثور على وظيفة بدون 
أن يكون لديهم شهادة مدرسية أو تدريب في المصانع أو في مواقع 
الانتاج. وکان بإمكانهم أن یقوموا بكسب معايشهم ویتزوجوا ويؤسسوا 
عائلةء ومن شم کانوا یتحولون إلى جزه فاصل في مجتمعهسم. غير 
أن عالم العمل تغير» وأصبح الیوم من ليس لدیه شهادة مدرسية أو 
لديه شهادة مدرسية متدنية المستوى أو من ليس لديه تدريب مهني. 
على حافة مجتمعنا التعليمي. ويعاني هؤلاء الشباب من التنقل بيسن 
الوظائف المؤقتة وعقود العمل المؤقتة. ويتقاضون من ذلك ما يكفي 
لإبقائهم على فيد الحياة. إنهم ينتمون إلى رابطه الفقراء العاملين 
ال امن لديهم مستقبل. 


ویعتبر نمط الرجل غير الناجح هو الاختیار الأسوأ عند اختیار 
شريك حياة؛ إذ إنهم آصبحوا منفصلین عن زمنهم. فلم يعد في 
مقدورهم تحقيق ماکان وا یصبون إليه من أن يصبحوا آزواجا 
مسؤولين وآباء وقورين. وقد بدأ هؤلاء في تتبع الوعود التي تتحدث 
عن مجتمع المرح والاستهلاك في الغرب. غير أنه ليس بمقدور 
كل فرد أن يصبح نجما كبيرا أو مغني راب ناجحا أو ملاكما محترفاء 
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فالشهرة والثراء والر فاهية ليست متاحة للجمیع . وعاش هؤلاء الشباب 
قير المستقرین علی الهامش بالسية للمجتمعات الغربية بلا معنی ولا 
قيمة ولا أهمية. 

وقسد شعر الشبات الاين بعیشون فى تونس أو الرباط بشيء 
مشاه وفشلت حكومات دول هؤلاء الشباب فى آغلب الأحوال» فى 
من شأنها أن تعيد القدرة التنافسية للمنطقة مرة آخری. وانطبق هذا 
الفشل أيضا على وضع الأكاديميين الشباب فهولاء وعلی الرغم 
للرأسمالية» فى ظروف عمل تستنفد طاقاتهم وبقوا عند حد الكفاف. 

وس الحالة 4 000 من 0 للآفاق المستقيلية 
على الكفاح لحياتي اليوسي» او بيو ب 
حياة كريمة ومن الزواج وتكوين أسرة. .كما آنهم بقواعلى الهامش 
بلا معنى ولا قيمة ولا أهمية» وفي الوقت نفسه أصبحوا أحرارا في 
ندل فنا وجرن ت دا ایر 


وقد تحول انعدام الوجهة هذا إلى أزمة وجود للشباب في 


الغرب والشرق فى ظل عالم يُنْظر إليه باعتباره عالما ظالما وبلا 
رحمة. ووحد بين هؤلاء اللات الغضب من الزمن الحاضر الذي 


عجزوا فيه عن أخذ مكان منطقي لهم» كما أنهم غير قادرين على 
تغيير شيء داخل الحدود المتاحة حاليًا للحضارة و وهم جزء من 
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جيل کامل غير مرغوب فیه. ولم یستطم أن يثبت نفسه لکنه يطمح 
إلى دور في الحياة له مغزی. وفجاة يُطرح السژال عما إذا كان من 
الممكن تجاوز هذا الزمن الأكثر عبشا بين كل الازمنة» وما إذا كان 
سن آلممکن لکلمنات مشل الكراية والقيرف الل وق جر المضیتر 
والاستقلالية أن يعود لها ثقلها نظرا للحاجة إليها في معرکة كبيرة. 

إن تشخیص حالة الحاضر يجعل من هذه المعركة نتيجة حتمية. 
والأمر يتعلق هنا بكل شيء: بالميتافيزيقا وبمعنی الحياة وبنقد 
الحضارة وبرمادية الحاضر وبؤس التغريب. ويرى كيفر 6626 1؟! أن 
الجماعات المتطرفة تمشل في الوقت الراهن " أحواض اصطياد 
للمتخوفين ومعدومي الفرص ولهؤلاء الذين يشعرون بأنهم زيوا 
إلى الهامش. ولا يستطيعون التوافق مع المدرسة أو العائلة ويواجهون 
أزمة هوية. إن السلفيين لا يجتذبونهم عبر المحتويات الدينية وحسب. 
بل كذلك من خلال إشعارهم بانهم مهمون وبأنهم جزء من شيء 
كير" (...) واضاف كيفر أن الشباب المسلم المتعلم يشعرون 
بأن دافم العدالة مُحَرّك لهم " ومقتنعون بأن المسلمين هم ضحايا 
السياسة العالمية» ويجب المحاربة من اا وکتب مولفون 
مجهولون في منشور جهادي جری تداوله على الإنترنت: 

"كيف يمكن قراءة القواعد الاسمية للإسلام دون التفكير في 
كيفية فقدان المسلمين حريتهم في فلسطين وأماكن أخرى على آيدي 
هؤلاء الذین سلبوهم وسائل قوتهم وهي تلك الحكومات "الإسلامية 
الحديثة" ومنافقوها الذين يسعون لإرضاء العدو. 
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تلك الحکومات التي تسارع مع منافقیها للمشارکه في موتمرات 
روماء وتتبادل الاراء مع الأساقفة وتقبّل رژوسهم بینما هم پرسلون 
إلينا كروت التهنئة بالعید بدلا من بطاقات أعياد المیلاد التي کانوا 
مويوة ا سطالياء هت ایس ای اه به زرو اكرات تم 
مع الحاخامات في ظل الشمعدانات اليهودية ويقرأون معهم من 
التوراة بصوت عال؛ فى الوقت الذي يطالب فيه الحاخامات بتأكيد 
اعا سير فين ظريق اضرع لحم ا ر وف 
حدث في لندن إن هؤلاء إما أن يكونوا تحت إمرتنا أو أن نکون نحن 


)۲۸۵( ۰ 


6 

أن العدد الزائد من الشباب في أي مجتمع يمكن أن يمشل عامل 
المستوى الاقتصادي”"". وعندئذ سيبقى أمام الشباب فقط ثلاثة 
مخالفة الحضارة وتجريب كل شيء بغرض تبديل مجتمعاتهم بالقوة - 
بوصفها الوسيلة الأسرع - إلى شيء يجدون فيه أنفسهم مرة أخرى. 


من جانبه» يقول راينر فونك ۴٠)‏ 14۵100 المحلل النفسي إن 
يشعر بأنه صار في العالم بلا معنی وعاجزاء یتخل عن الامل في 
حياة أفضلء ولا يبق له إلا أن ينتقم على نحو تدميري من العالم 
الذي شعر فيه بأنه عديم القيمة وبلا معنى ؟". وصارت الهجمات 
الارهابية والاعتداءات الانتحارية هی أعلى صور التعبير عن هذه 


وحاول عالم الاجتماع جونار هاينزون 6105010 Gn‏ توضیح 
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الروح الانتقامية. ومن خلال هذاء بى المتطرفون الواقع لانفسهم 


ویصبح من السهل کسر المحرمات عندمایری المرء نفسه جزءا 
من شيء آکبر یبرر استخدام کل وسيلة من أجل الوصول إلى الهدف 
المنشود. إن العنصر الديني في الارهاب الذي زج فيه زورا باسم 
الإسلام؛ یکمن في تمجيد الذات وادعاء تبریر قتل الا خرین بانتزاع 
سلطة تکافیء السلطة الالهية. 


وقد قام بالتمهيد لهذا الامر كل من الوهابية بفکرها الانتقائي من 
ناحية والسلفية الحرفية-الأيديولوجية بتحویلها الاسلام إلى نظام من 
ناحية آخری. وقد آدی ذلك بوجه عام إلى الانقصال عن الامة التي 
نشات تاریخیا والتي يتم محاربتها الان من خلال الفهم الأيديولوجي 
للاسلام باسم مل مُخْتَلََةَه ویستند هذا الفهم للاسلام على اجتزاءات 
مأخوذة من القرآن ومن تعالیم السلفية الحرفية والسلفية الأيديولوجية 
وكذلك من انتقادات موجهة للغرب وللأمة الاسلامية إضافة إلى 
تقدیس معاصر لفکرة الاستشهاد. وقد لخص مسلم ناطق بالالمانية 
یقاتل اليوم في صفوف طالبان. هذا الموقف الفکري الجدید على 
نحو دقيق في جملة واحدة:۱ وتات لكي عضرو يل لكي سل : 

ويقول أوليفيبه روي» المتخصص في العلوم السياسية عن هذا 
الفهم للؤسلام: «إنه عدمي بما لا يتوافق مطلقا مع تقاليد الإسلام. اد 
إنهم أحدثوا افتتانا بجماليات العنف الذي عرفوه من الأفلام ومقاطع 
الفیدیو؛ وهم يشبهون في ذلك بصورة أكبر مرتكبي حوادث القتل 


العشوائي في مدرسة کولمباین الثانوية أو اندرس بیرینسج بريفيك 
الذي ارتکب مجزرة جماعية في النرویج.(...) آنا لا أنكر البعد 
الديني» فهو مهم) لأنه بهذه الطريقة یمکن للجهاديين أن يعيلوا 
ضمانا لنيل الحياة الأبدية» وأؤكد فقط: هؤلاء الشباب ليسوا قادمين 
من المجتمع الاسلامي إذ إنهم ليس لديهم تعليم ديني؛ كما انهم 
نادرا ما كانوايرتادون المساجد. بل إنهم جميعًا تقريبا كانوا من 
المجرمين الصغار في وقت سابق. وكانوا يشربون الكحول ويتعاطون 
المخدرات اف 


واستند هذا التطرف على الاقتناع بأن آنصاره في حرب دائمة 
ضد العالم. ویقاتلون في هذه الحرب ضد جمیع من هم غير 
مانو السسامن الل قف رن فى ظ رسيي ونم یشم 
التفكير في هذه الحرب بأي حال من الاحوال بأسلوب عسكري أو 
نقاشها باسلوب استراتيجي: بل انه تم النظر الى العالم برمته کجبه 2 
حرب بهدف قتل آکبر عدد ممکن من الناس» ولم تعد القاعدة منذ 
فترة طويلة تنظیماء بل فكرة؛ وفلسفة تدمیر "۳" تحررت من اتباع 
قيم الاسلام. 


وقد تمکن هذا الفهم العدمي للإسلام من الانتشار في الغرب 
سواء بين غير المسلمین الذین لم یعتنقوا الاسلام الذي نشا تاريخياء 
بل اعتنقوا التطرفه أو بين من ولذوا مسلمين» نظرا لأن الغرب كان 
هو نفسه من حول الإسلام على نحو متزايد إلى صورة للعدو 
بديلة عن الاتحاد السوفيتي السابق. وبهذا تراجعت قيمة الإسلام في 
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الشرق والغرب إلى أيديولوجية مضادةء وإلى دين تمرد یعترض على 
الأوضاع الراهنةء ویسعی إلى تأسیس دولة طوباوية ثيوقراطية عالمية 

وقد جذبت هله الیوتوبیا الشباب المحروم اجتماعياء وقد شکلوا 
مجتمعا مشترك المصیر للفاشلين والغاضبین وقد تحول الاسلام 
باللسبة ليسم إلى اسلوب حیاة: ومن خلال هذا الاسلام عاد إلى 
هؤلاء الشباب لأول مرة شعور بانهم مهمود وبأن ثمة حاجة إليهم. 
وقد حظواداخل مجتمعهم بالتقدير ووجدوا مهمة لحياتهم. 

غير أن هذا المجتمع صار يُعَرّف بنفسه فقط من خلال الانفصال 
عن الآخرء وقد ركز تدينه على الشكل الخارجي بغرض التمايز عن 
الآحر. وقد أثبتت وثائق «مسربة» لداعش القدر الكبير من الجهل 
بالإسلام بين منفذي جرائم العف المسلمین ودک ت هذه الوئائق 
أن أكثر من ۷۰/ من مجندي داعش أفادوا بأنهم لا يعرفون سوى 
امتا ات الإسلام فقط نف 

إن هذا التطرف المطلق العنان لا يحب الحياة» بل انه يشعر 
بانجذاب للقتل والقتلى وبالرغبة فى إلحاق الأسى بالآخرين أو 
برؤيتهم یعانون وبإصابتهم وبالقسوة فد الا ریا وبحزيهم وإذلالهم. 
وهو مااتضح في القيام بهجمات انتحارية وقطع رؤوس الأبرياء 
۳ وأصبح هؤلاء الذين كانوا يشعرون بأنهم قليلو الحيلة؛ يريدون 
امتلاك كل أدوات الحياة لكن ليس بطريقة بناءة وخلاقة» إذ إنهم لم 
يعودوا قادرين على ذلك بل بطريقة قاتلة ”*". إن فلسفة التدمير 
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لا تتناسب مع تکلیف الاسلام للانسان باقامة الحضارة على الارض 
(بعسارة الأرض)» وینطبق نفس القول كذلك بالضبط على فكرة 
تدمير الذات لخوض تجربة الخلاص من خلال هذه الطريقة» هي 
أيضا فكرة غريبة عن الإسلام. ولا يتناسب تطرف تنظيم القاعدة الذي 
ظهر اليوم باسم الاسلام» مع الشورة الفكرية التي أطلقها الإسلام في 
القرن السابع؛ بل إنه مبني على فكر الخوارج. إن إسلام المتطرفین 


اتخذ تنظيم داعش طابعا مختلفا عن تنظيم القاعدة إذ إنه يرتبط 
بأيديولوجية محمد عبد السلام فرج ويسعى من خلال إقامة الخلافة 
إلى تأسيس ثقافة حكم تتبع نهج تسلسل السلطة» وعند هذا الحد 
تكتمل أيديولوجية «الحیز» الخطيرة التي كانت قد بدأت بفكر حسن 
لبنا: حیت هرل دولة الخلافة الی کبان مقدس یحظی بالترکیز 
الکامل من قبل المتطرف لأنه یعتقد أنه لا یمکن أن یکون مسلما 
بدون دولة الخلافة. ویصبح كل نشاطه موجها إلى مساعي |نشاء هذه 
الدولة. وبهذه الطريقة تحل الدولة فعلیا محل ال نظرا لأن وجود 
المتطرف صار مرتبطا بالکامل بوجود دولة الخلافة وبدونهایضیع 
۲ وبالتالي يجب على داعش التوسع حتی يحقق مسعاه العالمي 
نحو إقامة حکم الله العادل في كل آنحاء العالم. 

یر هد الي لیت هدق ا ای عاف تشلها فراغا 
ا اب :ول نوا وک جهو ا الب و طرش یی 
تدميرية. ولذلك یجدر بنا أن نقارن بين الاصلاح والسلفية وأن نفکر 
في السوال الذي طرحه کونج عن الاصلاح في المسيحية قائلا:» هل 
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۳ الاصلاح ثماره حقا بکل هذه الدماء والعرق والدموع والانهیار 
الکامل والتدمیر المضاعف للمجتمم؟ هل آصبح الناس الان أكثر 
تدينا وهل أصبحت الكنائس آکثر هت ۰ ۱ ويجب اليوم تو چیه 
أسغلة على نس هذه الشاكلة إلى السلفية من مور استلامی. 
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الحزء القانتى 


یلام بحاجة الى شی 
خر تماما 


الفصل الأول 
علاح جدید وعملية شفاء طويلة 


لقد تل سراث السلفية في استنتاج يفيد بضرورة الصراع 
باستمرار من أجل تحقیق الاسلام ولم يكن كل ما جاءت به السلفية 
خطاء فنقد التقليد والمطالبة بالعودة إلى الأخذ بالاجتهاده كانت 
آمو را صائبت غير أن الانفصال عن تراث الفكر الإسلامي أطلق حالة 
من الهذیان الفکري لا تزال الامة تعانیها الیوم ولا يبدو أن لها نهاية 
فى الأفق. 

كيف سنتعامل نحن المسلمين الان مع الأزمة الراهنة بعد أخذ 
ظاهرة السلفية في الاعتبار؟ إن الواضح تماما أن الأمة لا تحتاج إلى 
إصلاح» فهي بالفعل تمر به بطريقة صادمة. وإذا كانت الأمة لا تحتاج 
إلى إصلاح. فإلى ماذا تحتاج إذن؟ وكانت عبارة الاسلام الليبرالي" 
هي الإجابة على هذا السؤال منذ بضع سنوات. 
هل يمكن التعبد بأسلوب ليبرالي؟ 

إن "الإسلام اللیبرالی" هو ظاهرة جديدة نشأت فى الغرب وإذا 
ما أخذنا ألمانيا مثلاء فإنه يرد على الخاطر أسماء أول من أطلقوا 
هذا المصطلح هناك وهسم. الاتحاد الليبرالي ج الإسلامي. والباحث 
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اللیرالی فى أصول الدین الاسلامي: مهند خورشید والمنتدی 
الاسلامي (دو ینش لاند) المدعوم من مؤسسة کونراد ادیناور القريبة 
من الحزب المسيحي الديمقراطي. وحیثما جد الاسلام الليبرالي 
كان هناك نقيضه: وهو الإسلام المحافظ. غير أنه لم يتقدم أحد حتی 
الان کي يعرّف على نحو صحيح معنى الإسلام الليبرالي أو الإسلام 
المحافظ على أساس الوحي الإسلامي وسيرة النبي محمد. 


ومنذ أن طرحت لمياء قدور هذه المصطلحات في رمضان عام 
۱ في مقال بعنوان "مسلم» شاب محافظ" في صحيفة "زود 
دويتشه تسايتونج" الألمانية» واجه المجتمسع المسلم غير المتجانس 
بالفعلء نموذجا فكريا جديداء وفجأة وجد المرء نفسه منقسما بفعل 
مصطلحات مكايدة سياسية» وصار هناك نوع من بلبلة الالسن على 
طريقة ما حدث بعد بناء برج بابل» عند الحديث عن الاسلام وفي 
خضم هذه البلبلة» نشأ تقسيم بسيط وسهل إلى إسلام ليبرالي وآخر 
يحافظ. 


وأصبح هذا التقسيم يعمل من حيث المبدأء بنفس كفاءة ميجير 
في نموذج الأبيض والأسود ونموذج صورة العدو. وظهرت الصور 
النمطية. فاصبح هناك على جانب "اللیبرالیون" الذیین یتمیزون بنهج 
عفاندي ا غير محدد فى التعامل مع المصادر الاسلامبة ۳۹ 
وعلی الجانب الا خر هناك المحافظون" الذین تطبعوا بصورة غامضة 
بعلم عقاندي غير مکتمل عن الدین ونستند هذه الصورة فى 
آغلبها إلى تصورات عائلات المحافظین وترتبط بالتقالید الوافدة من 
آوطانهم۳ ۳ وذلك حسيما نو ضح لمباء قدور. 
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ودرن طرح تساژلات عن هذا كله ومعناه ومغزاه. يتم فجأة 
تطبيق تقنية تداعي الأفكار والتى هدفت إلى خلق تكتلات جدلية. 
تم (لصاق مفاهيم واضحة وقاطعة لها ثم آعقب ذلك وضع الحدود 
والفواصل بينها. 

تحول المحافظون" فجأة إلى مشكلة مجتمعية لم يجر التصدي 
لها بشكل مشترك إلا من قبل الجزء التحرري غير المسلم في 
المجتمع والمسلمين التحرريين "الليبراليين". ومن هنانشاً نکر 
التكتلات الفكرية ما أدى إلى استقطاب كامل للمجتمع الإسلامي. 
وهكذا أعربت. لمياء قدور رئيسة مجلس إدارة الاتحاد الليبرالي 
الإسلامي؛ عن قلقها الكبير حيال تمثيل الروابط الإسلامية الأربعة 
الكبيرة 'المحافظون” داخل المجلس الاستشاري للتعليم الديني 
الإسلامي في ولاية شمال الراين فيستفاليا والمكون مسن ثمانية 
اعضاء مشيرة إلى أن هؤلاء لا يريدون قيادة المومنین" إلى الطريق 
الشاق نحو التغيبر والنقد الذاتی ”'". وهكذا بدأ الاتحاد الليبرالى 
ای آمتدقه ا موه شنال ل و 
الوك اا وم ارت اى اتا بات 


وكأنه كانت هناك حالة انتظار لظهور مشل هذا الصوت الاسلامي 
الذي عبر آخیرا عن الفكر السائد عن المسلمين المحليين. وهكذا 
آمکن للمرء أن يتنفس الصعداء. غير أن قدور لم تُعرّف في أي موضع 
(من مقالها) ما المقصود فعلا بالإسلام اللیبرالی" أو "المحافظ". كما 
أنها لم توضح على نحو دقيق من هو المسلم 'الليبرالي" والمسلم 
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"المحافظ کمالم توضح الطريقة التي ترید بهابدء المشروع 
الصعب لتربية المسلمين لیصبحوا مسلمین لیبرالیین . نعمء كما آنها 
لم تضم في أي مرة تصورا لكيفية تحقیق الاسلام الليبرالي . وفي 
مقاله بعنوان (ليبرالي-محافظ -واضح: مسلمون على قائمة الاختيار) 
في مجلة "ماجاتسین" الإلكترونية المتخصصة في الهجرة والاندماج 
في ألمانياء أكد السياسي علي باز عضو حزب الخضر وتحالف ۰٩۰‏ 
مسقا شانا أ الفذة الأقل وال الج المسلم هي الع لبا 
استعداد لتقبل النماذج الفكرية السياسية للمياء قدور'"". 

وزادت قدور قائلة:" يدافع البتعض الآن» ولاسسيما من دائرة 
الأصوليين والمحافظین عن تعميم فهمهم للشريعة داخل المجتمع 
وهن أجل المجتمع؛ وینتهج هؤلاء الناس الا سلامویة وهم پریدود 
إخضاع المجتمع لقواعدهم)» واستخدم البعض الکتابة فيما لجأ 
البتعض الآخر إلى العف" '. 

إن وضع المحافظين والأصوليين على نفس المستوى يمكن أن 
يوصف بأنه أقرب إلى لغة قتال منه إلى دعوة للمجتمع المسلم 
لإجراء حوار داخلى إسلامى ونقاشات حادة لكنها منصفة حول 
قل تاه ولو قبي هذا ارس اه یی اتسور 
بقطاعات واسعة من المجتمع المسلم تحت اسم (سلام جديد' في 
خلق موقف دفاعی فى مواجهة الاتحاد اللیبرالی الاسلامي وحسب. 
بل إنه أدى آیضا إلى تقار ب المعسگرآت الأكثر اختلافا عه بعضها 
البعضء وهی المعسكرات التى رفضت أن تنتقل إليها مصطلحات 
اليرالي' وامحافظة 0000 


وثمة صعوبة آخری في العمل بمصطلحات غير محددة تکمن 
في أن من یصف نفسه اليوم کلیبرالی یمکن أن يكوه غدا محافظا 
بسبب الإسلام المسرط فى ارال 


ويعرب الاتحاد الليبرالي الإسلامي في ورقة موقفه عن التزامه 
على الاأقل بالروحائيات والأحلاق الاسلامية .غير آن الدیانات 
النبوية السامية تتكون أيضا من طقوس وأعراف ومن اللافت للنظر 
أن ممثلي الاسلام اللبرالي" غير المُعَرّف غالبا ما یخفون هذا البعد 
من الدین أو یقللون من شأنه لصالح استیعاب الدین بمعناه. 

ويشير هذا المذهب الجدید إلى شىء آشبه بسیاسات الخصخصة 
الاقتصادية ولکن هنا على مستوی الوق الاسلامیه: فمثل هذا 
الإسلام لا يحتاج في نهاية المطاف إلى مساجد أو هياكل مجتمع؛ 
فهو يجعل من الجوهر الداخلي للدين بديلا عن الطقوس ويقلل 
من أو يلغي الأعراف الدينية لصالح حرية الفرد. وبالتالي فمایری 
هنا فعليا هو إحلال الفردانية المعاصرة محل الصورة الأصلية للدين 
الإبراهيمى» وهو ما يعنى أننا بصدد تكرار للانفصال عن التراث 
TE‏ دل مطاف رش كل مان 


فهل من المستغرب بناء على ذلك ألا يكون هناك في الوقت 
الحالي أغلبية تؤيد الاسلام "الليبرالي” غير الفْعرّف؟ ولقد ادعی 
ممثلو الاتحاد الليبرالي الإسلامي في أعقاب مرحلة تأسيسه أنهم 
یمئلون "الاغليية الصامتة" للمسلمین» وبغض النظر عن هذه الوصاية 
المبالغ فيهاء فان هذا الادعاء يعاني تشوها خلقيا خطيرا: فد نشأت 


منظمة لهذه الاغلبية الصامتة" مع مولد الاتحاد الليبرالي الاسلامي؛ 
غير أن عدد أعضاء هذه المنظمة یقتصر وفقا لتقاریر إعلامية» على 
۰ شخصا فقط ليسوا كلهم مسلمين» وبالتالي» فليس له رسوخ 
في المجتمع الإسلامي. ثم ماهي درجة الليبرالية التي یتسم بها 
الاتحاد الليبرالي المسلم إذا كان يضع كل المسلمين بشكل عام تحت 
التصنيف السلبي "محافظ ون" وبالتالي يضعهم قيد الاشتباه العام 
العشوائي؟ 

ويعد مهند خورشيدء مدير مركز الدراسات الإسلامية في مدينة 
مونسترء بالنسبة للكثيرين واحدا من الوجوه الممثلة لصيغة "الإسلام 
الليواليى" التي ینم تبريرها عقائديا. وقد أثار كتابه " الإسلام رحمة” 
ضجة داخل قطاعات من المجتمع الاسلامي ليس لأن خورشید 
تحدث فيه عن الإسلام الرحيم وأن کل سورة في القرآن تبدأ بعبارة 
"بسم الله الرحمن الرحیم" بل بسبب ادعائه الصواب المطلق لعقیدته. 
ویْعرّض خورشيد في كتابه " الإسلام رحمة" بالسلفية بوجه عام 
ويصف أنصارها بالكافرينت”' ". 

ويمكن ترجمة كلمة "الكافرين" العربية كمصطلح متخصص في علم 
العقيدة الإسلامية إلى الألمانية بعبارة "رافضو الایمان"» وهو مصطلح 
حساس للغاية ويشبه الحرمان الكنسي في المسيحية. وقد خفف خورشيد 
من دلالات هذا المصطلح من خلال تعريف شديد الخصوصية عندما 
حاول تعريفه بأنه مجرد إنكار لدعوة الله للحب والرحمة. 


التاريخية» وهکذا أنتج هذا التعریف من خلال قدر كبير من عدم 
المعرفة وحساب العواقب. مصطلحا يتم تطبيقه على مسلمين آخرين. 
من الملة أو اعتبارهم مرتدين. وتشبه هذه الإدانة الصارخة والجماعية 
في فادها الوعاييي الذي اروا فس فلز ايسان مس امین 
آخرین- لكنها كانت فقط أكثر تلطفا. 

كان رر شید قذ كت فتشورا ع خاد قن سود فى ۲۱ 
حزيران-يونيو ۲۰۱۵ قال فيه: "إن خطاب المظلومية الذي يرى أن 
جز من المشكلة (...) فالمجرمون ليسو هم فقط المنفذين المباشرین 
في الاسلام " ٠"‏ وربما قوبلت هذه المقولة بالتصفيق داخل القطاع 
المسلم» خطيرة. وانتقد الصحفي إيرين جوفرتسين» خورشيد على 
فیس پو تائلا:" لو لم یکن هناك داعية مشل بيير فوجل «Pierre Vogel‏ 
لكان لابد من إيجاده؛ وإذا دققنا النظر سنجد أن ساحات العرض 
المحتفية بالأمدي ر ارت التي تتحدث عن التسامح و الفهم 
المعاصر للوإسلام'" لديها الكثير من القواسم المشتركة مع شخصيات 
زوع دماین اضر فا راشای تس اسان 


)۱( بير فوجل هو داعية سلفي مشهور في آلمانیا وتصنفه السلطات الأمنية بأنه آحد 
رد الشحخسيات التي e‏ تايا ها 


۱۹6 


وجهین لعملة واحدة فهم متأثرون بفکر یصنف الا خرین إما کصدیق 
أو عدو. فاما أن تکون معي أو ضديء ولیس ثمة شيء بينهماء الفارق 
الوحيد بينهماء هو أن إحدى الطائفتين جرى النظر إليها بشكل إيجابي 
وقوبلت بغزل من قبل نوع جديد من صحافة المجاملات» فيما 
تعرضت الطائفة الأخرى للشيطنة دون إدراك أن الطائفتين متطابقتان 
من حيث هياكل الفکر" ". 


المثيير للانتباه هر أن هناك مسلمین ارال مرعومسن یمارسون 
فى الوقت الراهن التكفير على مسلمين آخرين لأنهم انتقدوهم 
فى مضمون تفكيرهم., وجاء التكفير بدعوى أن هذا النقد يمكن أن 
يؤدي بصاحبه إلى رفض قيم أساسية مزعومة 'للإسلام الحقيقي". 
رفض أي شكل من أشكال النقد. وتراهم يتحدثون عن مصطلحات 
لطيفة تماما مشل " التواضع والطيبة والروحانية والتدين وحب الآخر 
والتسامح" كلها كلسات دات وفع جميل لكنها ایس لھا و جود 
تفرينا فی الفمارسة العملبة ليولا للب الي المرفوفيين: اماما 
شر الغرابة فهو آوجه الشبه بين "اللیبرالیین" والوهابیین أو السلفیین: 
فكلاهما یر فضان ارابك الفكري الاسلامی الذي افا عمره على 
مدار ۱8۰۰ عام. ومن شأن التفسیرات المرنة للمصادر في حال 
تزامنت مع رفض التراث الفكري أن تفضي إلى نتائج متطرفة) ۳ 

وقد ارتسط منتدی (دویتشلاند) ارتباطا وثيقا بفكرة صيغة أشرق 
من "الاسلام الليبرالي"» ویعشرض أن یمشل مركز ثقل موازیا للاتحادات 
الديئية» وقد نم الاتصال سی تن مرحلة الاعداد ال مسن قبل 


۱۹ 


موسسة کونراد إو اور السي تولت الاشراف علی هلل المرحلته 
لكندى و فضست المشاركة من البدابة. ولا وغل تأسسن المخدی که 
في حد داته» لكن ما يمكن انتقاده» فى المقابل. هو تدحل موسسه 
قريبة من أحد الأحزاب في شوون طائفة دينية. ألم يتم توجیه اللقد 
بصورة مستمرة للاتحاد الإسلامي التركي في ألمانيا (ديتيب) لأنه 
مدعوم من مؤسسة (ديانات) الدينية التركية؟ أليس هناك تهديد أن 
يعدت خلط پین السياسة والدیه؟ 


وفي حدیث مع موقع 0( الكاثوليكي. يحالف عالم 
اللاهوت الکائولیکی توماس لیمن ۱۵۳6 1100۵5 الصواب فى 
انتقاده الذي قال قسه: 


ار أن ذا الا مر قير سكي إلى عد مك اه كف تمه 
جديد؟ وفي الوفت الذي يقال فيه على جانب إننا لا نريد لتركيا 
الدونة أن ندل فى الروت الدينية للمسلمین؛ تجد علی الجانب 
الاخر مؤسسة قريبة من أحد الاحزاب؛ تذهب وتدعم عملية من هذا 
النوع إنني لا آری أن هذا يتوافق مع مبدأ فصل الدولة عن الدين 
المسلمين لديها فهم معين للإسلام؛ لكن يتعين عليهم أن يفعلوا هذا 
سدون دعم من الاه آو من ا الأحزاب» وسيكون أعقساء هذه 
ينبغي |جراژه خارج المجتمع المسلم. كما آنني أرى أن هناك إشكالية 


۱۹۷ 


آيضافي اشنتراك نة وشسيعة وعلویین وایزیدیین فى هاا الامر. 
فالعلویون یقولون عن آنفسهم إنهم لیسوا مسلمین» كما أن الإيزيديين» 
وفقا للتعریف. لیسوا مسلمین. وهكذا تم تجمیم مجموعات شديدة 
الا ختلاف داخل منتشدی (سلامی كما ان هذه المجموعات لم توضح 
على الاطلاق موقعها داخل المجتمع الاسلامي: وهذا ما یزید الامر 


Qu 
سه‎ 


وقد تساءل إيرين جوفیرتسین 010101019 18101 بخصوص مدا 
الأمر قائلا: 
يتخد حزبت سياسى من جماعات هامشية مسيحية شركاء حوار حي 
جانب الكنيسة؛ أعتقد أن ممثلی الكئيسة سيتصدون لهذا" "'". 


إن الخطأ الأكبر في هذا تمثل في ظهور رأي استقطابي مفاده 
ان المسلمین الیو الخیرج وحدهم هم من سیضعون لانفسهم التزاما 
واضحا حبال النظام الاساسي التحرري الديمقراطي وحیال حقوق 
الإنسان والإنسانية» ومن المشروع هنآ أن سمس : 

ألا يمكن لمسلم لا يحمل تصنيفا سياسيا ولا یسمح بأن يتم 
استغلاله سیاسیاء أن یکون من آنصار المذهب الانسانی ومدافعا 
عن دیمقراطیتنا؟ وکیف یمکن إذن تفسیر مشروعات مثل (الدستور 
فى آولویات الهجرة)' «(www.islam.de /grundgesetz)‏ والذي تست 


)١(‏ يهدف مسر وع (الدستور کی أولويات الهجرة) ا تعريف المسلمين المقيميسن کن 
آلمانیا ولاسيما الشباب بطبيعة الدولة الجمهورية الديمقراطية في ألمانيا(المترجم) . 


۱۹۸ 


داخل المجلس المرکزي للمسلمین وأسهم في دعمه ساسة من 
کل الاحزاب؟ وثمة شيء آخر للنقاش: كيف سیتم إدارة التجدید 
"الليبرالي" للاسلام في الوقت الذي لا يقام فيه حوار مع المجتمع. 
ليس في وسائل الإعلام أو الجامعات وحسب. بل ليس في المساجد 
على وجه الخصوص؟ 

في هذا المتتدى يلمّع ٠١‏ شخصا أنفسهم على حساب المسلمين 
ویئسرون يلاسك استیاء ضد المسلمین ویژکد هولاء ممه خحلال 
تصریحاتهم الا حکام المسبقة والمخاوف التي لدی کل فرد من آنصار 
حركة بیجیدا (المعادية للإسلام) عن الكتلة المعادية للديمقراطية بين 
شركائهم في الوطن من المسلمين المحليين؛ وتصور هذه المخاوف 
لأمحابها آن المسلمين عافسوق قدمافى ضمت كى اسلمه الانيا 
كما أن من غير الواضح ما الذي برد سای ورو ی ان 
يفعله للمجتمع المسلم والمطالبة الوحيدة التي يمكن استخلاصها 
من ورقة تأسيس المنتدی» هي مناشدة للاهتمام؛ موجهة إلى الساسة 
صانعي القرار. لكن على أساس أي مشروعية جاءت هذه المطالبة؟ إن 
كل جمعية مسجد لها حق تمثيل أكثر مشروعية من المنتدى بأعضائه 
ال ۰۱۵ وفي مایو ۲۰۱۳ كان أحدث منشور على الموقع الإلكتروني 
المعدى لايزال سيان اة 

هل إذن الإسلام "الليبرالي" هو الحل؟ نرى أن الاسلام الليبرالي 
يعرض نفس المشكلة التي تعرضها السلفية. لو كنانريد نحن 
المسلمين أن تعنم من ماضینا الحديث» فیجب أن تستعيد اتصالنا 
العضوي بتراثناء ويجب في الوقت نفسه أن نأخذ النقد المبرر للتراث 
فاد الك 
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الفصل الثاني 
النجدید ياتي من السجد 


كتسث المستعرية 1 جيلكا نويفرت Angelika Neuwirth‏ عن تاتس 


"آنوه (...) إلى أن هذا الميل نحو استبدال الرأي الواحد بتعددية 
الآراء يعود إلى نموذج جديد جرى اتباعه في المرحلة بين أواخر 
القرن التاسع عشر وبداية القرن العشرين إذ تم تقیید إمكانيات تلاوة 
القرآن أو الحرص على وضع إمكانية واحدة في الصدارة بشكل 
خاص وجعل الإمكانيات الأخرى في المؤخرة. 

(...) وبالتالي فإنه لا ينبغي بطبيعة الحال أن ننسب كل الأحوال 
السيئة إلى التأثير الأوروبی فأنا لم أقصد قول ذلك. لکن التفسير 
التقليدي الإسلامي للقرآن يتسم بأشد درجات السخاء (التنوع) إذ 
يسمح بأشد التأويلات اختلافا دون أن يعطي التفسير بيانا حول مرتبة 
(فر )هه الوادت ۳۲ 

إن التأويل الأحادي هو واحد من معالم الحدائة, لکنه كان وبالا 
بالنسبة للأمةء فبدلا من محاولة الولوج إلى داخل الحدائة المتأثرة 
بالبر وتستانتية والتنویر» وجدت الامة نفسها تستعد لمرحلة ما بعد 


۱۷۰ 


الحدائة. ویتعلم المسلمون في المسجد كل يوم كيف يمكن أن يبدو 
هذا الأمر بالنسبة لهم فعندما يدخل المسلم إلى المسجد. لا يسأله 
أحد عند الباب عن معتقده أو مذهبه. أو ما إذا كان صوفياء ففي 
المسجد يتجمع كل المسلمين ليفعلوا شيئا واحداء وهو أنهم يؤدون 
نفس الحركات المنضبطة من أجل تأدية الصلاة لله الواحد الأحد كما 
علمهم إياها النبي محمد قبل أكثر من ۱۶۰۰ عام. 

ماذا تعنی الأمة إذن؟ يبدو ظاهريا أن هذا الأمر ليس له علاقة 
ا الأكاديمي أو الآراء الفقهية. إن ما يربط بیشا نحن 
المسلمين هو الإيمان بالله وبنص وحيه الذي آنزله على النبي محمد 
والذي علمنا الصلاة. وفي الصلاة برکز المسلم على تلاوة کلام الك 
ویجعله يؤثر فیه. وقد کتب الفیلسوف السید حسین نصر:" المسلم 
يعيش في حيز بحدده منطوق القران ۲۳ ۳. 

ویتکشف هذا الحیز من خلال التلاوة في داخل المژمن. الذي 
بعید أداء تجربة النبي فيؤدي حرکات الصلاة مقلذا النبي محمذاء 
ویتعلق الامر هنا بآداء حرکات واعية. فاه وتلاوة القرآن ومحمد 
والصلاة يخلقون رابطة بين أفراد غرباء منحدرین من طبقات 
اجتماعية مختلفة» ولهم أصول وآلوان بشرة مختلفةء بحیث تصل 
هذه الرابطة بهم إلى نشوء "نحن" جماعية» وفي هذا الموضع لیس 
لعلم العقيدة الا كاديمي ضرورة 515 

ویوضح تاريخ السلفية أنه لم يكن هناك مدخل خال من 
الشوائب نحو القرآن والسَّنة والمجتمع الاو ومنذ نزوله. فتح کلام 


۱۷۱ 


الله العديد مسن مساحات التفكيسر القن شحعت ظهور علم العقيدة 
والفقه والأخلاق والصوفية والفلسفة في الإسلام. وكل هذه تنتمي 
إلى التراث الفكري الذي تعود جذوره إلى كلام الله . 

وإذا كنا نحن المسلمين قد أحطنا علما بهذا التنوع دون اعتراض 
داخل المسجد. فلماذا لا يحدث ذلك خارج المسجد آیضا؟ حتى 
إن صحابيا مثل على بن آبی طالب المتوفى عام ١١1م‏ لم يتمكن 
في صراعه مع الخوارج من العودة إلى فهم موضوعي للإسلام لاله 

إن المناداة ب" العودة إلى القرآن" لا تمثل بالتالى حلا بل إنها 
تؤدي فقط إلى آحادیث متجاورة إلى جانب بعضها البعض"''". 

حتى ابن تيمية آیضا اعترف بأن الرجوع المستمر للکتاب ات 
في كل شيء والبحث عن دليل فيهما ليس حلا عمليا. وفي نهاية 
أو فقهى» تأويلها الخاص ۳. وهل يعنى هذا بالتبعية أن الوحدة 
الاسلامية فى الوقت الحاضر ليست وحدة فى التنوع؟ 


"روى البخاري أن رسول الله َة قال:" من صلى صلاتناء واستقبل 
قبلتناء وأكل ذبيحتنا فذلك المسلم الذي له ذمة الله وذمة رسوله فلا 
تخفرواالله فى ذمته'". 

غير أنه لا ينبغي الخلط بين التنوع والنسبية» لأن هذه الأخيرة 


۱۷۲ 


مدم ۵. ورعم کل الدفاع عن التنوع والتعددية الداخل الٍسلامی 
الا آن التعددية في الاسلام تبلغ حدودها عندما يتم تجاهل الانسان 
وحب الآخر وعندما تشکل هذه التعددية خطرا على وحدة ووجود 
الأمة. 


إن تنوع الأمة لا يمكن إلغاؤه باسم تنوع الإسلام. وبتعيير 
مجازي: نقول إن الإسلام عبارة عن مأدبة مفتوحة يتمتع المشاركون 
فيها بالحرية فى اختيارات واسعة النطاق» وفی الوقت نفسه هذه 
ری سكناه ا وش شم و اا فا مین 
خلال الوحي وسيرة النبي. وهي آطر متعلقة بالمیتافیزیقا والطقوس 
والاخلاق 7"". غير أنه إذا كان الدین دائمًا عبارة عن تأویل؛ فکیف 
يمكن لهذه الأطر أن تنشا؟ 


ثمة حاجة في هذا الموضع إلى نقاش علمي حول قاعدة الجدل 
الذي تستند إليه التفسیرات. ولا ينبغي أن يتحول الخوض في أمور 
العقيدة إلى نوع من التكهنات لأن لهذا الأمر تأثيرات دائمة على 
المعرفة الدينية للمؤمنين. 


ويجب أن يتم كل خحوض في أمور العقيدة بعقل مفتوح. وحتى 
يكون التفكير العقائدي الواعي بمسؤليته متسمًا بالطابع العلمي. فإنه 
يحتاج إلى تعليل وأن تكون لديه القدرة على جعل الأخرين يتفهمون 
موقفه (حتى وان لم يوافقوه) ويحتاج كذلك إلى الصرامة المنطقية. 
وبخلاف ذلك» سنکون أمام مجرد تفسير ذاتي أو "نظرية فلان". 
والتي لا يمكن أن تكون بأي حال من الأحوال نقطة انطلاق لأي 


۱۷۳ 


نظام للأمة. وئمة واجب على العمل العلمي مراعاته وهو أن یفصل 
الباحث بين ذاته وبين العلم وإلا فثمة خطر في الإسلام أن يتحول 
التفسير إلى استطان: ويجب لعلم العقيدة الإسلامية اليوم أن يكون 
بمثابة المحاسبة المسؤولة علميا للإيمان الإسلامي» بحيث تؤدي 
هذه المحاسبة لاحقا إلى توافق ملزم في الامة. ۱ 


۱۷ 


الفصل الثالت 
القران «تغريدة على تويتر» من الله 


كان يتعين علينا نحن المسلمين أن نعرف أن نداء "العودة إلى 
القرآن" كان وهمًا. دائمًا عندما كنا ننصح غير المسلمين على سبيل 
المشال بقراءة القرآن» داتقنا ما اشير لهم آیضا إلى كلام الس 
كما نوصي بقراءة سيرة النبي أو کتاب تفسیر وذلك حتی نیسر على 
قلیل الخبرة بالاسلام أن یجد مدخلا إلى فهم الوحي. 


إن السنْة هي التي توفر فهما ذا تفسیر مستقر لکلام ال بینما 
يعطي ترات الفکر الامسلامي عن القرآن والس تفسپرا مستقرا 
تمشل الامت التي عهد إليها الله بکلامه المفتاح لفهم كلا المصدرین 
اراسي للإسلام ۲ ۳. 


المهم هنا: هو ألا يتوقف أبدا التأمل في الوحي وفي أفعال 
رسول الله. فليس هناك تفسير نهائى- حتی القراءة المعتمدة على 
عجان الم آو تک الى E‏ يقتي لا حدردها: وعدا 
في القرآن على سبيل المثال " والنجم إذا هوى" (سورة النجم الآية١).‏ 
وهي آية تبدو بسيطة لكنها تطرح العديد من الأسئلة بالنسبة للتفسير 
الذي يستخدم النقد التاريخي. فما المقصود بالنجم؟ وسؤال اخر 


۱۷۵ 


حول ما الذي فهمه عن هذا النجم» عربي في القرن السابع المتأشر 
بانطباع الصورة البطلمية للعالم؟ 


ام هل ينبغي فهم النجم بالمعنی الکامل لفهمنا الحالي عن 
النجوم؟ أو ألا تلعب صور العالم المادية أي دور والمسألة تتعلق 
بشكل عام بأشياء یمکننا جميعًا مراقبتها في السماء ليلاء بض 
النظر عما إذا كنا نعيش في القرن السابع أو القرن الحادي 
والعشرين؟9"'" وكمثال ان هناك سورة أخرى نزلت في مكة وهي 
نجورة الكاشررة: نیام الكيروت لاد عد ا ل او 
اشر عدون مآ ید © ول آنا اڈ اعدم وآ سم عیدوت ما أغبد ن) 


OF? لوول‎ 


هل تدور هذه السورة حول إعلان لحرية الادیان أم أنه آقرب إلى 
ال ري ا ير ا او 
في هدوء أم أنه قذف بكلماتها في وجه من عذبوا مجتمع المسلمين 
الأوائل؟ فمع كل تدوين للکلمات. دائمًا ما يحدث اغتراب ومفارقة 
عن المعنی. هل یمکن لأي تفسیر أن يشوف بالكيفية التي تلت بها 
اا بسن داتسا ا ی مساق 
النص أن تدعي فهم الوحي بالشکل الذي فعله أول المخاطبین به 
هل هذا ممکن حقا؟ هل لدینا مصدر انوي لكل آية يُعَرّفنا بکل 
جوانب السیاق؟ ألم تتأثر السُّنّْة بوجهة نظر صحابة النبي الذین کانوا 
ینتقدون بعضهم بعضا بعدم فهم بعض مقولات للنبي محمد على 
نحو صحیح؟ 


۱۷۹ 


آنا آژید طريقة القراءة التي تعتمد على السیاق لأن المفسرء 
من خلال تطبيقهاء يجتهد بأمانة في تتبع الخلفية التاريخية لكل آية 
للوصول إلى مدخل نحو فهمهاء من أجل طرح سؤال في النهاية 
حول معنى منطوق الاية بالنسبة لليوم. ودائما ما تلعب هناذاتية 
المفسر دورا مشاركا. لهذا السبب لا يمكن أبدا أن تكون هناك طريقة 
تفسير فردية. بل إن طريقة القراءة المعتمدة على السياق التاريخضي 
تتجمع إلى جانب العديد من الطرق الأخرى لتكمل بعضها بعضا 
وتفتح مجالات التفكير. 

اذا یوت [ذن ]اا أا نیم القبران قبس غیر المسلمین ر كر 
من المسلمین یفهمون الیوم معنی لفظة فرآن على آنها کناب یتکون 
من عدد کبیر من الصفحات مضموم سن دفتین. آو في المعنی 
الأحدث: نص یمکن للمرء تمریره لاعلی أو لأسفل على جهاز 
تابلت أو جهاز کیندل" خاص به؛ لکن ليس هذا هو القرآن. فمنذ 
العصر الأول والمسلمون لا يطلقون لفظة قرآن على النسخة الكتابية 
منه» بل يطلقون عليه المصحف. وتعنى هذه اللفظة مترجمة:" أوراق 
مجموعة تم دمجها في نظام ثابت يحول إلى كتاب"''" ويخدم 
شكل الكتاب في حفظ القرآن ولهذا السبب وحده قرر المجتمع 
المسلم الأول بعد وفاة رسول الله. جمع كل النصوص المكتوبة 
والمحفوظة للوحي "۰ غير أنه لا ينبغي أن یتح من ذلك أن يتم 
التعامل مع الوحي كأنه كتاب لأن هذا ليس هو جوهر القرآن”'". 

شتفت كلمة قرآن من الجذر قرأ الذي يمكن أن يعني "نل" 


(TYP) 


ومن ثم فلفظة القرآن هي اسم فعل يعني "تلاوة" أو "قراءة 


۱۷۷ 


القرآن إذن هو الشيء الذي يتلى» وقبل أن يتحول إلى کتاب لم 
يكن أكثر من تلاوة. وهذه التلاوة هي في الوقت نفسه مكان التقى 
فيه الله والانسان. وكلمة الله وهي التي يتعين دائمًا أن تعني كلمة في 
هذا السياق» تخترق وتدخل المجال البشري» وتكتسب جرسا ولونا 
وسياقاء حتى يتمكن الشخص المختار من الله وهو النبي محمد أن 
يسمعها. ولم تكن عملية التواصل سلسةء بل كانت مؤلمة إلى أبعد 
حد وذلك بسبب اختلاف الله المطلق (الغيرية المطلقة) وقد دخلت 
هذه الغيرية المطلقة إلى العالم المادي المخلوق عبر كلمة ال 


جرع ا دن صحيحه ن غائشة أ الْمُؤْمِِنَ 885 أذ 
EE‏ 9ه ۳ أل رول الله 4" فقال: یا ضول 
االو بای الوم ن؟ فقال سول الله تفا E E‏ 
ضاصَلة الْجَرَسء وَهُوَ له ی هت 
قال وآخیانا یل لي مك زجلا فيكلدني فأعي ما تقول قالث 
عائشهة ١‏ نك: وَلَقَد زآیشه بزل عليه الوخي في الیزم الشیید رد 
فیفصم عَنْهُ وان جَبِينَةُ لَيَنَقَصَّدُ عرفا ۰۳۲۲ 


لیتخیل المرء فقط معنی أن یک ون واقفا بشکل مباشر بجوار 
جرس كنيسة یدق لقد كان تلقي الوحي جهدا هائلا على النسي 
محمد وهو ما انعکس في قصر السور الاولی من القرآن» ومع مرور 
الوقت اعتاد رسول الله وطأة کلام الوحي وصارت لدیه القدرة على 
تلقي مقاطع آطول. غير أنها ظلت تجربة مرهقة مما (استوجب على 


۱۷۸ 


له أن براعی فیها قدرة التحمل عند النبي. وباست‌خدام المصطلحات 
الحديثة یمکن القول إن الوحي عبارة عن تغریدات على تویتر" 
مرسلة من الله. وکل تغريدة محدودة في عدد کلماتها مراعاة لطاقة 
۱ ل النبي. لکن هذه التغریدات كانت نظمًا لم تسمعه العرب من 
قبل ات وقد تحدی الله بشکل مباشر المتشککین في دعوة النبي 
سے هم م9 ۳ 

مسن المشرکین: 3 قولوت تقول بل لا بیترت (55) انوا ری تلد إن کاو 
e‏ 


يح مر 2 و» ددس 


یفولورتآفتراه قل ربعم سور مه مفتریاسیآدعو من أستطعثر 
و از ر وه« هم ۶ ۳ 
(e‏ (هود)» كول رن كل ا مشووز 
جح ۳ ۶ و 
هدعو من آستطعت تن دون إ نکم مرون (50) 4 (یونس). 


إن القران هو نظم الله روي في شکل التلاوة» فهو کلام متلوى 
وبالتالي فالتلاوة هي الموضع الذي يعيد فيه المسلمون محاكاة 
تجربة رسول الله حتی يتغيروا اقتداء به. وقد نص كلام النبي لل 
E‏ عن ابن عباس وا قال: 
قال رسول الله عد :"إن الذي ليس في جوفه شیءمن ن¿ الرآن كالبيت 
الخرب" رواه ا 0 

وكتب نايت 1:1 قائلا إن المجال الذي يتكشف من خلال 
التلاوة» هو مجال لطاقة البرکة ۳۳" ولم يعد هذا البعد المرکزي 
للقران يؤخذ في الحسبان في خضم النقاشات التفسيرية. القرآن 
0 القوسين للمؤلف لف ويظهران اضطراره لاستعمالهما تنزيها لمقام الألرهية عن 


الا ضطراره و لكن المؤلف يريد أن يقول إن اللغة لم تسعفه ولذا وضع التوسین. 


المراجم 


۱۷۹ 


إذن ليس کتاب قانون» بل هو کتاب بركة لدرجة أن الصحابة کانوا 
یستخدمون قوة کلام الله بغرض شفاء المرضی 

عن أبي سعيد الخدري وله قال: ناسا من آضخاب رشو ل 
1 ل كَانُوا في شمر فَصَرُوا بخي من آخا لغرب فاشتضافوم 
فَلَوْيُضِيمُومُمْء فَقَالوالَهُمْ: : هَل ف کم رَاقٍ؟ فان نی الحي لدیغ أ 
مُضَابٌ» فقال أصحاب النبي إنكم أب بیتم أن تضيفوناء ولهذا فلن ن نعالسج 
هذا الرجل حتی تدفعوا لناء فقال رخ ل مهم عم فتاه فرفاه 
اتخة اكاب قَبَرًا الرَجل ؛ فأعط ي قطیعا من عنم فَأبَى أن یلها 
» وَقَالَ : ی أَذْكَرَ لِك لني بل أت ال يك فَدَكَرَ تب لَه 
فقال یا زشول الله اله ما قبت إلا بفاتخة لكاب فتبشم وقال ‏ وَمَا 
دراک أَنَّهَا رُقْيَةٌ ؟ نم قال: دوا مهم واضربُوا لي بهم (البخاري) 


(۳۲4) 


إن كتب التفاسير لا تهز أعماق المؤمنين» بل إن التلاوة هي التي 
تجعلهم کر لانها تمس شینا في آعماقهم فما هذا الذي یحدث؟ 
إنها تجربة صوفية لا یمکن التعبیر عنها بالکلام لکنها تزید من قوة 
حب المؤمنين لله ولکلامه وأنا أيضًا لم آعش آقوی لحظات الایمان 
أثناء قراءة أي كتب إسلامية» لكني عايشتها في الصلاة أثناء تلاوة 
الوحي الذي یتسلل إلى القلب ويملك على الإنسان كل وجوده 
ويستولي عليه. 

وكتب نايت:" يحمل كلام الله الحجج إلى اماک تصبح فيها 
الکلمات عاجزة عن التأثیر ۳۳۳ ومن هنا تنشأ علاقة حميمة مع كلام 


۱۸۰ 


الله وتمشل هذه العلاقة السبب فى شعور المسلمین بالاذی الشدید 
الختام عن قوة تأثیر التلاوة: 


"لو قرأ أحد القرآن كما يفعل الکثیرون من باحثیه اليوم» على 
أنه نوع من الوسائط المعلوماتية» الذي يحوي معلومات معينة. 
فعندئذ لن يكون المرء منصفا مع الأمر برمته إذ إن القرآن له طابع 
شعري شديد القوة ويحوي سلسلة كبيرة من الرسائل لا يدلي بها 
بشكل صريح وواضح على المستوى الدلالي بل يبعث بهامن 
خلال هياكل شعرية ولولا هذا لما كانت له مثل هذه القوة في 
ی 


وربما حوی القرآن معلومات معينة یمکن للمرء أن يجدها في 
مکان آخر لكن السمة الفريدة فى القرآن تتمشل فى تعدد مستویاته 
حیث پتحدث على مستویات مختلفةء وهذا من جانب له جاذبیة 
كبيرة من الناحية الجماليةء كما أنه - إذا آراد المرء - له جاذبية كبيرة 
من ناحية الخطاب وتقنية الاقناع. وكما أسلفت» لم يكن هناك أي 
تأثير للمقولة التي رأت أن أقوال القرآن ربما أمكن اختصارها في 
ملخص صحيفة شديد القصرء لآن المسألة تتعلق بالفعل بسحر 
اللغة(...) إن أداء الشعائر المفروضة وعلى رأسها الصلاة وتلاوة 
القرآن يفتح للمؤمن بابا لا ينفتح للآخرين”"". 


وئمة فارق آخر يتضح بين قراءة القرآن وبين تلاوته: ففي حال 
القراءة يكون هناك تعاط فكري قوي من المؤمن مع الوحي. يربط 


۱۸۱ 


القارئ كل مقولة قرانية مع خاطر أو فكرة لاحي او 
شرا على سيا المشال في سورة الشورى فو اليا ساب مواقم 
صل وآترهم شوری نتم وما رهم غود )4" ويقرأ المؤمن هنا كلمة 
شوری ويربطها عقله بمعنى هو يعرفه. وهکذا يتكرر دائمًا الحديث 
في عصر الحداثة عن أن المؤمنين يرون في هذه الكلمة دليلا على أن 
الإسلام طبق الديمقراطية في ا القرن السابع. وهذا 
الرأي بطبيعة الحال هو غير منطقي من منظور تاريخي» لكنه يوضح 
أنه أثناء عملية القراءة لا يدور الأمر حول مايقوله الله بل حول 
المعنى المحتمل لكلامه» وهکذا فدائما مايقراً المؤمن أفكارافي 
النصء وفي المقابل فإنه في حال التلاوة في الصلاة يركز المؤمن 
تماما على أن يكون في المكان والزمان الحاليين. وهو يكرس كل 
جهوده فى ي ذلك للنطق الصحیح للکلمات. ويراعي قواعد التلاوة 
- وطريقتها ويحاول أن يبني علاقة عاطفية مع التلاوة. 


وا كل هذا الأم يختزل المؤمن تفكيره عند مستوى الحد 
الأدنى حتى يمنع بكم الأفكار المزعجة على بقظته وانصاته» ويودي 
هذا به إلى تكثيف أعلى قدر من اليقظة والسلام الداخلي وحضور 
مركز للذهن. ولذلك فتأثير القرآن في المؤمن بهذه الطريقة يكون 
أقوى كثيرا مما يحدث عند القراءة» ويمكن للمؤمن في وقت لاحق 
أن يتدبر القرآن المتلو ويحلله ويقيمه ويفسره. لكنه إذا فعل هذا أثناء 
التدبر في الصلاة» فسيعاني من هذا. ٠‏ 


مجال برکة» ولعل التحديث الأكثر مأساوية في الإسلام كان في فهمنا 


A۲ 


أنه يجب قراءة القرآن بصورة صارمة على أنه کناب والسعی إلى 
فهمه واعتبار أن فقراته تفع في التحليل النقدي. ويتبنى نايت وجهة 
النظر القائلة إن هذا التعامل الحديث مع القرآن هو نتيجة للاستعمار 
من قبل دول بروتستانتية بالأساس. وتابع نايت أن البروتستانت بحكم 
موقعهم السلطوي كانت لهم السيادة فى تفسير ماهو المقصود 
بالدين» أما المسلمون الذين كانوا تحت سيادتهم فلم يتبق لهم 
سوى العمل الشاق على هذه النماذج والتأثر بها. في سياق ذلك 
تغير تدريجيا فهم القرآن وطريقة التعامل معه”"". 

ولهذا السبب. ربما تعين علينا نحن المسلمين أولا أن نزیل الطابع 
المسيحي عن الإسلام وأن نبحث في تأثير التجربة الاستعمارية على 
الفكر الإسلامى. 

إن الذي قيل حتى الآن يوضح أن تفسيرًا للقرآن من أجل وضع 
قواعد ملزمة للأمة من خلال ذلك. لا يمكن أن يكون واجب العامة 
إذا كانوا لا يعرفون أي شيء عن التفسیر. وتوضح جماعة الإخوان 
المسلمين بالتحديد من خلال شعاراتها مشل " الاشتراكية الإسلامية" أو 
"الديمقراطية الإسلامية" أو النظام المصرفی الاسلامی" مدى السرعة 
التي يمكن أن يتحول التفسير إلى لي عنق المعنى للتخديم على 


غير آن المفسرين المتعلمین من أصهاب المهلات الاكاديمية 
عليهم آیضا أن يتحرروا من إملاءات الحدائة التى ترغب فى تفسیر 
موحد وحيد. فلا يملك عالم تفسير بمفرده سلطة إصدار تفسيرات 


۱۸۳۳ 


ملزمة لكل المسلمین. فالتفسیر هو تعاط خلاق مع القرآن ينتهي 
دائفا بصيرة ما فى الوحی. ولذلك يجب أن یکون الفکر الاسلامي 
في الوقت الحاضر عملا مشترکا. وقد انتهی محمد ال ی تتیجة: 
هذا العالم مخلوق إذن من طين وماء 
من یمکنه أن یقول إن لهذا العالم قلبًا! 
فالبحر والصحراء والجبل والعشب صم وبكم 
والشمس والقمر والسماء صم وبكم 
ربما كان في السماء نجوم لا تُخْصّى 
غير أن كل نجم هو وحید وعلی بعد غير متناه (عن الاخر) 
وکل واحد لا حيلة له مثلنا تماما 
ويهيم مضطربا في الفضاء الأزرق الفسیح 
كقافلة بلا مؤونة 
وطول السماوات لا نهائي» وكذا طول الليالي 
هل هذا العالم هو الفريسة ونحن الصيادون؟ ۲۳۳ 
وعندما يقول إقبال في النهاية: «وانحت عالما وفقا لرغبتك»*۲۳ 
«ذلك العالم هو عالمك الذي سَتُظهره'*”", فان هذا يظهر 


شيئا عبر عنه العالم المتخصص في الدراسات الإسلامية جولدتسيهر 
(المتوفی عام ۱۹۲۱) على النحو التالي: 


۱۸ 


وتنطبق على القرآن أيضا الكلمة التى لها علاقة بالکتات 
على نحو خاص ما يبحث عنه داخله نف 

ود یر اي ع اع ا اقا 
فى کل مرة قرا فيا اللص۳۳. 

هناك في أياته مشات العوالم الجديدة؛ وقرون متضمنة في 
کلماتے!» ". 


۱۸۵ 


الفصل الرابع 


ينبغى على المفسرین الحالیین اعادة الاعتراف بعدم بات 
وبذاتية تفسیرات النصوص واضعین في الاعتبار علوم أصول الدین. 
فهله التفسیرات مرتبطة بتقلید المدرسة الدينية السئية الكبيرة للإمام 
الأشعري (المتوفی عام ۳۵٩م)‏ عبقري زمانه في مجال النقد اللغوي. 
وقد تأثر نقده المعرفی اللغوي بصيغة "بلا كيف ولا تشبیه ". 


وتوضح صيغة "بلا كيف" أن کلام الله قد آوحي بلغة بشرية أي 
بلغة لها حدود ومن ثم فان هذه اللغة غير صالحة لتصف لنا 
حقيقة الله؛ لأن اللغة البشرية لا يمكنها تجاوز أفق هذا العالم» وهذا 
يؤدي إلى نتيجة أخرى وهي إبراز تهافت أي شكل من أشكال علوم 
العقيدة وبهذا ستكون دائمًا كل فكرة عن الله مجرد تصور فالله لا 
: 1 ۰ 8 رر کد ع 
يمكن تصوره كما يقول هو في وحيه: #إ فاطر ألسَّموتٍ والازض جعل 
ما رم که ی موس ر رچ چ کی 2 ” 
و نفک ازجا وین الا نعلم آزونجا یدروک فيه لثمن کنل شی 
َو سیم لور © (سورة الشورى آية ۱۱). 


وتلزم صيغة الاشعري آتباعها بالتواضع بدلا من إثارة مشاعر 
الاستعلاء تجاه المسلمين الأخرين وغیسر المسلمین ويو صح نایت 
آنه بالتحدید عندمایکتت المره كلمة "الله" فيجب عليه أن يعود 


۱۸۳۹ 


الجدء لأن الله ليس ۳۳ 


إن معاودة التعامل بجدية مع ضيغة "بلا کیف" سيعتى ميدأيا 
إعادة توضيح هذه المفارقة القاطعة لله. وفي هذا السياق يجب رفض 
الترکیز على علم أصول الدين والعقيدة الذي وجد مع الوهابيين 
طريقا إلى الأمق ویب أن يعو تع يفت كرث السرء سانا إلى أن 
أن يأتي العمل الصالح 0:1:00:0«16 قبل التشدد في العقيدة 0::!000«16 


عنن آي عبسد الرحسن عبد اله بن عمر بن الخطاب ول قال 
سمعت رسول الله 2 تیار يقول: بني الاسلام على خمس: شهادة أن لا 
إله الا الله وآن محمدًا رسول الم واقام الصلاةء وایتاء الزکات وحج 
البست. وصوم رمضان (البخاري ومسلم) ۱ . 
وأحللت الحلال؛ وحرمت الحرام؛ ولم آزد على ذلك شيئًاء أدخل 
الحنه؟ قال: نعم (مسلم) ‏ . 


وبعث النبي ية معاذ بن جبل إلى الیمن وقال ۰ 

من أَهْلٍ الکناب فاذعهم الى شهادة أن لا إله إلا الله وأني 1 
لله فان آطاغوا لذلك تأغلمهُم آن الله تمالی افَرّض لیم حشسن 
صلواتِ في کل ؤم ليلق رن شم آطاضوا لذلك. فأغلمهُم آن الله 
افمَرَض عیهم صَدقة تُؤخذ من آغنبانهم فثرذ على فقرائهم. فَِنْهُمْ 


AY 


آطاغوا لذلكت. فإيَاكَ وکرانم آنوالهم وَاتق دغوة المظلوم فانه لس 
ينها وبئِنَ الله جاب (البخاري) . 


ثمة الزام ديني واحد فقط فى كل هذه الأحاديث ألا وهو الایمان 
بالله الواحد الأحدء دون مزید من الخوض فى ذات الله. فالدحول فى 
الاسلام بعد نطق الشهادة بوحدانية الله پرتبط بأفعال جماعية ملزمة. 
خلال الصلاة. ویکتب نايت محقاعن صيغة "بلا كيف" آنها توضح 
أنه ليس هناك مسلم یملك مدخلا مميرًا إلى الله» ولهذا المفه وم تأثیر 
اجتماعى فى الوقت نفسه: وهو أنه ليس هناك مدرسة إسلامية يمكن 
أن تظهر مدعية امتلاك الحقيقة وتطلب إلى المسلمين أن يتبعوها دون 
قيد أو شرط”"؟". وبالتالي فإن ما يجمع مجتمع المسلمين بعد ذلك 
ليس هو النقاشات في ضباب و سحب العلوم الدينية والميتافيزيقاء 
بل هو أعمال الایثار: 


قال رسول الله 95: "مشل المؤمنين في توادهم وتراحمهم 
وتعاطفهم مثل الجسد إذا اشتکی منه عضو تداعی له سائر الجسد 
بالسهر والحمی (البخاري) “. 

أما التناقضات العلمية التي یمکن فهمها من قول الله عن نفسه 
في القرآن على سبيل المشال إن له يدا تبتر ازى يدو الملك وهو 
عل کل شیم كدير 4 (سورة الملك آية »)١‏ سواء تعلق هذا بتجسيد أو 
استعارة» فليس لهذا كله أي تأثيرات على الصلاة أو الصيام أو 
الزكاةء أو الحج إلى مكة أي على شعائر الإسلام”'". 


۱۸/۸ 


ولالك فان صيغة “بلا كيف" تمشل بشکل آساسي جزءًا من 
التسلیم والخضوع الخالص والطوعي لله إذ إنه يروض الالحاح 
اللاهوتي الرامي إلى التغلغل في سر الله ویجعله خاضعا للتصور 
اش طرش فا ان ها ا ررض ی یه 
الآخرين بدعوی امتلاك الحقيقة. وعلی المومن أن يقبل بحقيقة أنه 
لا یمرف شيا وبأن هذا الوضم سیظل کذلك. ومن خلال الایمان 
المعاش فقط یمکن للمسلم أن يمر بتجارب إيمانية شخصية: دائم]ا 
مایقول عنها الصوفيون. انه لا یمکن التعبیر عن هذه التجارب 
بالکلمات. ولکن یمکن إدراكها فقط بمساعدة الوحي. 


وأثناء إقامتي للبحث في مصر في رمضان عام ۰۲۰۰۵ لاحظت 
بعد صلاة التراويح كيف ينقسم المسلمون فجأة إلى مجموعات؛ 
فتتشكل فى أحد الأركان حلقة للوهابيين وأخرى للصوفييسن والشة 
للإخوان المسلمین؛ وبعد أن كانوا متوحدين في الصلاةق عادوا 
الأطراف اللأخرى. 

وينص الحد الأدنى من إجماع الوحدة الإسلامية في العصر 
الحاضر علی:" إله واحد ووحي خاتم ونبي خاتم» وعقيدة تنطبق 
صيغة بلا كيف على محتواهاء وقبلة واحدة الصلاة". وبهذا يمكن 
لصيغة "بلا كيف" رد الادعاءات المختلفة بامتلاك الحقيقة التى نثيرها 
نحن المسلمين لنخرح بعضنا بعضا من الإسلام؛ وأن ننظر مرة أخرى 
إلى أنفسنا كمجتمع واحد يحب بعضه بعضا. 


۱۸۳۹ 


فالأمة واحدة وينبغي أن تبقى لهذا السبب أيضًا واحدة. والأمة 
اليوم تعني بالدرجة الأولى أمة عالمية (مسكونية) قولا وفعلا 
وسیکون هذا بمثابة رابطة سلام بيننا نحن المسلمين. ولنراعي عدم 
قطعهاء دعونا لا نجعل من القرآن حجرا نقذف به بعضنا بعضاء 
ولنعترف ببعضنا بعضاء رغم كل الاختلافات» بوصفنا أمة واحدة 
تجتمع في المسجد» من أجل أن تصلي معاء وتقدم المساعدة معاء 
وتقف إلى جوار بعضها بعضا في زمن المحنة هذا. لنحاول معا أن 
نصل من وجهات نظر مختلفة إلى فهم آعمق لكلام الله مع أخذ 
أحاديث النبي في الاعتبار في أثناء ذلك: 


قال النبي كَكةٌ:” المؤمن للمؤمن كالبنيان المرصوص يشد بعضه 
بعضا" وشبك أصابعه (البخاري ومسلم)"' "2 


وهذا يعني بالتحديد ۳ أن القرآن والنموذج الحياتي للنبي 245 
هما الأساسان الثابتان اللذان لا يتزعزعان للفكر الإسلامى» غير أنه لا 
ينبغي أن يؤدي هذا إلى فكر أصولي يجعل من القرآن صنمًا ويتهم 
الفكر الإسلامية فى العلوم الدبنية والفقهبة والصوفية والفلسفة كجزء 
عن انيد لف مدر رطان لبس تا حمر عالت الوق سكن 
القرون الماضية. غير أنه أيضا لا ينبغى أن يتحول الاعتراف بالتراث 
DGPS‏ 


۱۹۰ 


ولذلك فثمة حاجة إلى جدل نقدي مع السراث الاسلامي لأن 
هناك تفسیرات جيذة واخسری سيئة للقسرآن وتفسیرات صحيحة 
وخاطئة. وبالتالي فیجب التفریق بين تطور متماش مع روح القرآن 
مشل مسجت مقاصد القرآن" وبين تطور من خارج الأدلة النصبة 
في القرآن والسنةء ولکن یمکن |قراره (علی سبیل المشال استخدام 
يجب رفضه (علی سبیل المشال تقدیس الاولیاء والسلطة المطلقة 

ولن یضعف التراث بسبب مثل هذا النموذج النقدي بل انه 
سیستعید مکانته في صورة منقحتة وهو مایتناسب مع الموقف 
این القدیم المتمشل في الانفتاح المبدئي على کل الاتجاهمات 
وأخذ القرآن من کل جانب مأخذ الجد. 


۱۹۱ 


الفصل الخامس 
من یتجدث بالنيابة عن الاسلام؟ 


عندما ازداد اهتمامي بالحر کات الاسلامية وآنا شاب يافع» ولم 
آعرف وقتها بسب كثرة عددها؛ آیها على صواب. توجهت إلى إمام 
مسجدنا في منطقة "بادکرویتسناخ ۲ وکان الامام الذي لا يحضرني 
اسمه في الوقت الراهنء يعيش في منطقة روسلزهايم» وهو كان 
حاصلا على شهادة من جامعة إسلامية في المغرب. لكنه كان يعمل 
في ألمانيا كعامل مؤقت بسيط. وظل يعمل لفترة من الزمن كخطيب 
جمعة متطوع للمسجد العربي في مسقط رأسي. كان رجلا متقدما في 
السن نسبياء نحيلا يبلغ طوله ١18‏ ستتيمترا. وكان يحيط بوجهه لحية 
معلم بيضاء قصيرة منمقة. وبالرغم من تقدمه في العم إلا أن عينيه 
البنيتين النابهتين كانتا تنمّان عن حيويته العقلية. وتحت جلبابه دائمًا 
ما كانت تومض رباطة عنق» وكان يخلع جلبابه عندما ينهي صلاة 
الجمعة ويهم بمغادرة المسجد. ويرتدي دائمًا حلة أنيقة, وقد أضفى 
مل علمسه وطریقته المتعقلة في التعامل؛ وکذلك آسلوبه الصبسور 
والذكي في الحدیث بالإضافة إلى تواضعه كاريزما جعلته الامام 


(۱) مدينة فى غرب ألمانيا قريبة من الحدود الفرنسية يسكنها حوالي خمسون آلف نسمة.(المتر جم) 


۱۹۲ 


وقد توجهت إلى هذا الرجل بسژالي عن آفضل جماعة یجدر 
بي أن أنضم إليهاء وبهدوء ولکن آیضا بجدية شديدة» شرح لي 
الإمام آن إسلامنا ليس دين جماعات بل دين أمة. والجماعات تقسم 
هذه الأمة لآنها تنأى بنفسها فى مرحلة ماعن بقية الأمة أو لأن هذه 
الجماعات تنظر الى نفسها باعتسار آنها تملك امتباز اعادة الامة 
مرة آخری إلى الطریق الصحیح. ودائما ما تطور الجماعات حراکا 
شوفينياء ونادرا ما حلت حماعات نفسها. 


وتابع الامام أن الفرد کمسام هو مجرد عضو في الأمة» وبالتالي 
فعليه أن يعمل معها وفیها من أجل صالح المسلمین: وهذا یحدث 
من خلال الحجة الصحيحة سک ولدا فمن داحل الأمة وعن طرق 
الأمة ومن أجل الأمة» يجب أن يتسم تقرير كيف للمسلم أن ينهم 
الاسلام ماهی الابعاد التفسيرية للمصادر وما هي أساليب الحياة 
المرتبطة بهذا والتي تسمح بها هذه الأبعاد. وأخيراء أين تقع حدود 
هذه الأبعاد. وهذا يتطلب شجاعة فى تشكيل خطاب الرأي والإرادة 
7 يتطلب شكلا معاصرا للإجماع. 


إن الاتجاه نحو تأسیس جماعات إسلامية. آثبت أنه بذرة انقسام ‏ 
للأمة, إذ إن هذه الجماعات والتیارات رکزت جهودها بعد انهیار 
الإمبراطورية العثمانية على تأسیس دولة ذات طابع إسلامي. وکان 
هذا الامر مفهوما تماما من الناحية النفسية نظرا لأن صدمة سقوط 
الخلافة في عام ۱۹۲6 كانت لا تزال حديثة» والیوم يبدو أنه حان 
الوقت لاتساژل حول كيف یمکن للامة العابرة للقوميات» في عصر 


۱۹۳ 


الدول القومبة» أن تحافظ على استقلالها فى وجه التأثیرات الدولیت 
فى الوقت الذي تضمن فيه استقلالية مؤسساتها. 


وهذا السؤال ضروري لأنه عندما تنتهي المرحلة العنيفة الراهنة 
للأمةء فمن المرجح جدا أن تكون القوى الدينية في الإسلام قد 
القت شا وملی شزا نج ديع فى اوو اه شین اک 
ا العنف الدينى أن تمهد الطريق نخد علمنة متز ایدة واقصاء 
القن افكت الات الأولني لاان ر في لر 
الحالي في العالم الا سلامي فظهر آناس في تونس ومصر يصرحول 
علانية باعتناقهم للالحاد. وظهرت على شبکات التواصل الا جتماعي 
منتدیات إلحادية يديرها أشخاص کانوا یعتنقون الاسلام سابقا 
وعایشوا القمع والملاحقة والمعاملة السيئة والقتل باسم الاسلام. 


وینظر المستخدمون فى هذه المنتدیات إلى مصطلحات مثل الله 
ومحمد والقرآن على آنها ترتبط فقط بالطغیان الدينی. وقد تحولت 
هذه المنتدیات الالکترونية إلى لرل وملتقیات لهذه الحركة الا خحذة 
للإسلام» بل تراه صهرا للمسلمین من كل آنحاء العالم بهدف تحقیق 
الا سلام. وسواء داعش. أو بوكو حرام آو القاعدق أو طالبان» فكل 
هذه الحركات تمشل ا للملحدين الجوهر الحقيقى للإسلام. 
ومن سم يطالب هؤلاء بالتغلب على اللخ م وهناك إقبال دائم 
فى المغرب والجزائر على حركة هؤلاء الأشخاص الذين أعلنوا 
رفضهم الالتزام بفريضة صيام رمضان *. 


۱۹ 


إن التفویض الذي منحته للفسها تلك الجماعات العدمية شدیدة 
العنف ذ في الإسلام. ؛ يوضح أن الامة تفتفر في الوقت الراهسن ای 
مفهوم معاصر لام جماع وإلى ثقافة اختلاف ضرورية وإلى ثقافة 
تسامح وقبول للمختلف وإلى ثقافة الاشتباك وإلى ثقافة فض 
المنازعات وفض الاختلافات ". إن كل تجديد في الإسلام سيفشل 
في حال عدم وجود أخلاقيات في سلوك التعامل مع الاختلافات في 
الرأي وسيؤدي إلى العنف. هذا ما حدث مع جماعة الخوارج ومع 
ظهور القاعدة وداعش ,١‏ 

وادا راعی المسلمون في ثقافة الا ختلاف الخاصة بهم الحدود 
المعرفية لازنسان والتفرقة بين الوحي وبين فهمه وآن پراعوا في 
الجدل مع مرجعية التسراث في الفكر الاسلامي ضرورة التحديث 
والاستقصاء الدائميْن لهذا الفهم الديني للمصادر من خلال الاجتهاده 
فان هذا سيقود حتما إلى سيادة منطق الحجة العلمية وحده. 

إن إعطاء الأولوية لعلمية الحجة سيضع أدعياء الإصلاح طالبي 
الشهرة داخل حدودهم على نحو واضح تماماء إذيتواجد آولشك 
الممثلون المسرحيون الذين يكادون أن يتعثروا في مقترحاتهم 
الم صلاحيتة في دول الغرب على وجه الخصوص حيث يظهر المرء 
في صورة المسلم الليبرالي" اليوم؛ وفي الغد يظهر في صورة 
المسلم المحافظ؛ ويشعرون بأنهم ملزمون بالحوار فقط مع مجتمع 
الغالبية من غير المسلمين وليس المجتمع المسلم. حينها لن یتحدث 
باسم الإسلام أفراد يستخدمون مصطلح "إصلاح الإسلام" للدعاية 
اسهم او اطلاقا من آسباب تنعلق و الاهتسام بیس 
بل ستکون الامة هي وحدها التي تتحدث باسم الاسلام. 


۱۹۵ 


وهو أيضًا مكان متحرر من السيادة اللهم إلا سيادة الحجة التي تتأنی 
بعد النقاش. من الضروري کذلك استبعاد ساطة الدولة ومصالح 
الاقتصاد والوعود الشعبوية لوسائل الإعلام. وبهذه الطريقةء لا يمكن 
أبدا أن تتشكل أيديولوجيات داخل الأمة التي ستتحول هكذا إلى 
مؤسسة قائمة بذاتها يجري النقاش داخلها بحرية» كما ستبقی الأمة 
خالية من التسلسل الهرمي ومنفتحة أمام الجمیع» وسيكون بإمكان 
كل مسلم أن يشارك في النقاشات: لكن عليه أن يعترف بأن مايراه 
حقيقة يتحول في اللحظة التي ينقلها فيها إلى الرأي العام في الأمة 
إلى واحد من الآراء الواجب تقييمها. فالأمة نفسها هي ساحة لتنوع 
الآراء. قوة الحجة التى ستثبت نفسها كحجة أفضل هی من سيلعب 
الدور فى إطار مؤسسة "الأمة", وهذا الدور هو من ناحية ضمان 
للاستمرارية» ولكنه من الناحية الأخرى هو دور يهدف لإحداث 
التغيير طالما كان آفراد الأمة منفتحين على هذا من خلال تواصلهم 

ويتولد من الحجة المنطقية سلطة مشروعة في الأمة تؤثر فيهاء 
وعلی هذا النحو لن يقبل المؤمنون بالتفسيرات الجديدة بناء على 
آوامن بل من خلال النقاش والإقناع, ولا 5 هذه التقسسی ات بمثاية 
حقائق مطلقة. بل إنها تمشل شيئا فهمته هذه الامة بعد عملية تفکیر 
حقيقية على أنه آمر صحیح في الوقت الراهن. ویتشابه شكل السلطة 
الذي وصفناه الآن مع السلطة النبويةء ووفقا للشیخ علي عبد الرازق» 
فان القيادة النبوية التى یتمثشل مصدرها في الإيمان الکامن في قلوب 


۱۹1 


الناس» تختلف عن أي سيادة دنيوية لا تمشل آکشر من إخضاع للبدن 
دون الحاحة إلى وجود صله بالقلب 0 


وبالتالي يمكن لقوة التواصل أن توجه الامة إلى اتجاه معيين 
اعضاژه في الزمن الحاضر مترابطین بفعل الماضي مع بعضهم 
بعضا استعدادا للمستقبل غير أن کل نقاش يحتاج إلى إطار وشکل. 
المسجد المحلية تمثل بهذا الركيزة الاولی التي يقوم الفرد المسلم 
على أساسها بموازنة ومناقشة فهمه للإسلام مع الآخرين. وخلال 
الحوار سيواجه الفرد استفسارات كما سيواجه تفسيرات أخرى. 
ولعل أهمية الإفادات العائدة من الجماعة على الاستفسارات التى 
يطرحها الآفراد. آنها ستکون تفیل بمتایه عامل تصحیح السار 
وهم العلماء الذين ينتخبهم المسلمون ديمقراطيا من المدارس 
والمذاهب الفلسفية والصوفية ومدارس أصول الدين. كما أن تعقد 
مستوانا المعرفي في الوقت الحالي يتطلب عدم الاعتماد فى تفسير 
الإسلام على العلماء الدينيين وحدهم. بل يتعين أيضا إشراك العلماء 
المتخصصين في العلوم الطبيعية والإنسانية. 


وهنا يظهر آثر مقترح محمد عبده الداعي إلى إنشاء نوع من 
المجمع الإسلامي تؤثر قرارته في الامة ودنيا المسلمين 9*". حيث إن 


۱۹۷ 


آعضاء هذا المجمع یمئلون بدورهم نقاط التفاء فى شبكة اتصالات 
الأمة. فلمة حاجة إذن إلى علماء ومفکرین تا اسان 
الأمة مکتفین بالکتابة في صفحات و + ید 
بل ثمة حاجة إلى علماء ومثقفين متجذرين ف في التاريخ الفكر 
للاسلام من أصحاب الحساسية الثقافبة والهم وم السياسية و ۸ 
الاجتماعي يضطلعون بدورهم كرواد تلسرا في الأمة داخل المساجد 
وخارجها"””". 


غير أنه. حتی لو توافرت الرغبة في الوقت الراهن في إيجاد 
ثقافة داخل الأمة لتشكيل رأي وإرادة عن طريق الحوار» فان هذه 
الرغبة ستفشل بسبب الهياكل الديكتاتورية لغالبية الدول الإسلامية 
على الأقل ذ في الشرق» وفي هذا الشأن ثمة حاجة على المستوى 
الهيکلي الي الدولة العلمانية الديمقراطية. وغالبا مايفهم المسلمون 
العلمنة على نحو خاطی عندما یتصورونها على آنها فصل حاد بين 
الدین والدولة. ان الدوله العلمانية هي دولة محايدة في الشژون 
الدينية لکنها تضمن للمجتمعات الدينية امکانية الظهور فی الحياة 
العامة کعنصر فاعل في النظام الديمقراطي. وهکذا تتحول نف 
والكنائس والمعابد إلى آجزاء من المجتمع المدني المتمتم بالحکم 
الذاتي وبهذه الطريقة يتم منع ترکز السلطة في يد مجموعة بعینها. 
غير أن هذا لا يعني أن قيم الأديان لا یمکن أن تکون آساسا للدولة 
العلمانية بمفهوم الديمقراطية الروحية عند إقبال فالمسيحية تمشل 
أساسا للكثير من الديمقراطيات الغربية دون أن تفضل طوائف مسيحية 
بعينها أو أن تعطيها مزايا على حساب طوائف دينية أخرى. وربما 


۱۹۸ 


گان هداز مر ضعا على الصتلميق لن العلماية فى أساسها لدت 


ا ا لاس ركيب سر ادر فيان 

إن الحديث عن دولة اسلامية" يعد من الأمور المضللة لأن 
الشخصية الاعتبارية لا يمكن أن يكون لها دین. والأفضل الحديث 
عن دوه مین او لاون ون القببر آن غا ای تال 
مکونات قلبلة للغاية عن كيان الدولة المسلمة ولم یتناول القرآن 
على الاطلاق "الدولة" بمفهومها الحدیت. بل تناول تشکیل مجتمم 
اسلامي مثالي. (...) 


وعلی الرغم من أن الاسلام نص على العدید من الأحكام 
الخاصة بعمل الدولةء فلا ينبغي بأي حال من الأحوال فهم منهوم 
الدولة الاسلامية على آنها ثيوقراطية. فالنبى» هو وحده فقط. كان 
يمثل سلطة ملزمة دينية ودنيوية في الوقت نفسه. وقد أدرك المسلمون 


بسن الدین والدولة. 

وعلی مدار التاریخ الاسلامي برمته کثیرا ما نشب الصراع بين 
الحکام (سواء کانوا خلفاء أو آمراء أو سلاطین) على جانب» وحماة 
الدین (العلماء) على جانب آخر. وبهذا المعنی كان هناك دائمًا علمنة 
إسلامية» ولیس بالمفهوم الفرنسي الكلاسيكي الحالي للعلمانية الذي 
يريبد أن يقصي الدیین من الحياة العامة. والذي لا یقف فى النهاية 
موقفا محایدا من الدين» بل موقفا عدائيا. 


۱۹۹ 


وفي المقابل» لا يطلب الا سلام سوی انسجام العلاقة ن الدین 
(الهيئات الدينية التابعة للقانون العام» الضرائب الكنسيةء التعليم الديني 
الحكومى» أيام العطلات الديئنية المحمية من الدولة» أداء اليمين؛ ففرة 
التجدیف في القانون الجناني» الرعاية الروحية في الجيش). ويتعين 
على أي حکومة إسلامية أن تتبع الأمر القرآني الذي يأمر بالمعروف 
وینهی عدن المنکر (سورة آل عمران الایات ۰۱۰ ۸۰ وسورة 
الحح الاية ۱ أي أن تکون مطبقة للشريعة بمعناها الاوسع وآن 
تجعل من توافق تشريعها مع الشريعة المعيار الأعلى للدستور 0 

ومکذایری آیضا هاينز هالم» العالم الشهير في الدراسات 


'بداية لم يتضمن القرآن أي حكم عن شكل للدولة يريده الله كما 
لم ينص النبي محمد على شيء من هذا القبيل» كما أنه لم یسم في 
أي مرة خليفة له (على الأقل ليس وفقا لرأي الأغلبية السنية) لدرجة 
أن جماعته شهدت بعد موته آزمات شببهة بالهرب الأهلية ونزاعات 
داخلية للأمة فهمها الاتقیاء على آنها ابتلاءات" آرادها الله. وبموت 
النبي اهت النبوة وبالتالي الثيوقراطية چست المفهوم الا سلامي 
العام(...) ومن ثم فانه ليس هناك شکل اسلامي خاص للحکم آو 
هه 


وبالطبع فان البنية المختلفة للاسلام والتي تخلو من وجود 
الکنيستة تتطلب شکلا للعلمنة يختلف عن الشکل السائد في الغرب. 


و بان از عد عالم الانثربولوجی فى هذا السیاق قائلا "لهذا 
السبب. فإن فكرتي الرئيسة هي أن ما نعرفه عن العلمنة أقل بکثیر 
دجا تعد اننا صرف ری 


ولا ينبغي فهم العلمانية على أنها مجردازدواجية» بل يجب 
فهمها على النحو الصحيح كما فعل هوفمان الذي فهمها على أنها 
علاقة ديناميكية مترتبة على بعضها البعض بين الدولة والدين. ومن 
خلال هذه العلاقة يمكن للعلمنة أن تظهر فى أشكال مختلفة طالما 
کو ا راا ا و وکو اند راا 

وكان معنى هذا في أوروبا تحرر العلوم والاقتصاد والدولة من 
المؤسسة الكنسية؛ غير أنه يمكن وصف العلمنة أيضًا بأنها تراجع 
السلطة الدينية إذلم يعد من الممكن إغفال أن العصر الأحادي 
الطابع للدين قد ولى. ولهذا السبب يجب على مستوى الا سلام 
إعادة التفكير في العلاقة بين الفقه والنظام العام والأسلوب المعيشي 
للشرد. ويمكن للمسلمين أن يفهموا العلمدة باعتبارها فرصة لزع 
الأدلجة عن الإسلام واستغناء للأمة عن أي دولة. 

غير أن تجارب الربيع العربي ولاسیما في مصر علمتنا أن 
الديمقراطية الفاعلة وما يرتبط بها من تعامل فكري مع الدين مرهونة 
بالفرص الاقتصادية للمواطنين. وعلى الرغم من كل النقد المبرر في 
حق سيد قطب. فقد أصاب فى استنتاجه القائل إن صاحب المعدة 
ا نگ له أ رشح ان انش ا ال لته تفیل 
للغاية بتأمین متطلبات وجوده. وتابع قطب قائلا إن من واجب الدولة 


لهذا السبب أن تعمل على القضاء على أسباب الفقر» ویری آنه إلى 
جانب الزكاة**' يمكن للدولة الاستمرار في اتخاذ كل التدابير 
الضرورية لوضع سياسة توزيع عادلة حتى لا يبيت فرد وهو جائع 
0 واف أن هذا الأمر بیرق افا على غير المشامیی 0 
كما اقترح قطب آیضا توفير دخل أساسي نظرا لأن توافر حد 
أدنى مضمون للمعيشة يعد شرطا حتى يمكسن للإنسان الإقبال 
على التي فى هدوء بعد أن يتحرر من المشاغل اليومية والملحة 
للاحتياجات المادية " البطن الجائعة لا تعرف المعانی العالية"". 


إن دمرقطة العالم الاسلامي الصادرة عن أهله المقيمين هناك 
تتوقف في الوقت نفسه على ما إذا كان المناخ الدولي سیدعمها. 
وفي هذا الشأن يتعين على العالم الغربي على وجه الخصوص أن 
يعترف بحق تقرير المصير للناس في الشرق» دون ضرورة أن يتوافق 
هذا الحق مع المصالح الجيوسياسية للغرب. والشرق الأوسط الذي 
ينهار اليوم ليس أي شرق أوسط بل هو الشرق الأوسط الذي 
آوجده الغرب لنفسه بعد الحرب العالمية الاولی من خلال تطبیق 
اثقاقية ایک و 

وبموجب هذه الاتفاقية» قسمت بریطانیا وفرنسا فيما بينهما منطقة 
الشرق الأوسط على الخريطة بالقلم والمسطرة وفقا لمصالحهما 
الاقتصادية» وهه الكارقة التاريخيتة. الى تعانی البشبرية تداعیاتها 
قالمبا الآنه تحثر الساسة الغربية من التدخل مرة خر أبدا فى 
الف وة الداخلبة للدول ذات السيادة. ۱ 


إن مثل هذا التصرف یضعف آولوية الحق ویعزز أولوية الأقوى. 
الأمر الذي لا يؤدي إلا إلى تزاید حدة المعضلة الأمنية فى السياسة 
الدوليةء ویرفم هذا التطور مو اس تا[ ما ان 
فتعمد إلى خوض سباق للتسلح. وهكذا يزداد العالم برمته اضطرابا. 
وهكذا فان مبدا عدم التدخل هو بالدرجة الأولى قاعدة تحمينا نحن 
ابشركى الغرب. 

وعلى الرغم من أن مبدأ عدم التدخل يحظر تدخل دولة في 
التطورات الداخلية لدولة استبدادية على سبيل المثال» فانه ينبغى على 
الدول الديمقراطية أن تو ضح موقفها الأساسي من الكرامة الإنسانية 
وحشوق الإنسان من خلال عدم الاحتفاء بالقادة الاستبداديين في 
الغرب أو عدم تقديم مساعدات عسكرية وشيكات غربية لإبقاء 
الأنظمة الاستبدادية على قيد الحياة اصطناعيا كما هو في حالة 
بعض دول الشرق الأوسط. فقط يمكن لهذه الدول أن تصبح شركاء 
في التجارة لأن التجارة تعود بالنفع على قطاعات من سکان هذه 
انول 

ولسة شبحة آحری لا عدم التدخل مفادها عدم إمكانية دعم 
حركات الديمقراطية وحقوق الانسان من قبل دول غربية لان هذا 
سيعد تدخلا في التطورات الداخلية لدول أخرى وسيؤدي في 
النهاية إلى تشويه مثل هذه الحركات باعتبارها طابورا للغرب. 
فتغيير الموقف السياسي في العالم الإسلامي هو آمر معقود بيد 
سكانه. 


۹۳ 


وعندما یتقابل الشرق والغرب وهما على قدم المساواة سیاسیا 
معاحترام کل طرف لسيادة الااخر فعندئذ یمکن القیام بعملية 
مصالحة سياسية بين الشرق والغرب وستكون هناك بداية جديلة 
ذات أبعاد تاريخية. إن المساواة بين الدول الغربية والإسلامية في 
المحافل السياسية ستؤدي أيضا إلى احترام 'كرامة كل طرف علی 
مسرح السياسة الدولية بنفس القدر التي هي عليه على المستوى 
الوطني ۳ سینتح عن ذلك شراكة متساوية الحقوق في خلق عالم 
واحد» ولن يكون هناك مكان لعبارة "نحن والاخرون" بل لعبارة: 
الشرق والغرب يتعاونان بشكل بناء من أجل صالح جميع الناس في 
هذا العاله9"". 


وسيكون هذا طريقا طويلة» فالارهاب المتخفي بالإسلام سيستمر 
لعقود. وحتی لقرن بنظرة آکثر واقعية ”"" وعلی المسلمين الوعظ 
ضد هذا الإرهاب والكتابة ضده وتكثيف جهودهم لانتشال الشباب 
المسلم الموجود على هامش المجتمع وتقديم البدائل البناءة له. 


غير أن الوصول إلى مقاتلي الجماعات المسلحة أو حتی حض 
المنظمات الارهايية على الرجوع الفوري عن طريقهاء يكاد يكون 
أمرا مستحيلاء ومن ثم فإن إنهاء هذا العنف لن يحدث إلا إذا حدثت 
تنمية مجتمعية واقتصادية في المجتمع الإسلامي أو إذا أعيت الحرب 
الناس هناك. 


لايعنى إعياء الحرب شيئًا آخر غير تراجع أعداد الأطفال على 
نحو هائل وشيخوخة المجتمعات. إن العوامل المؤثرة مشل المعاناة 


چ 
ww‏ 
صم 


من الظروف والاتفاقات السياسية والبدائل المجتمعية» ستسهم كلها 
في التحول. کتب فرتیس آورتر 06:16 ۲:۱2 المتوفی في عام ۱۹6۹ 
وضو من آنصار التقابية الاناركية " [ذا تد رم ما علی مدار فترة 
طويلة تصورات عنيفة ودموية» فغالبا ما تحدث حالة تخمة واشمئزاز 
ثم تحول مفاجی. وعندئذ يتحول العقل إلى اتجاه آخر "۳ ونأمل 
أن يحدث تحول بالنسبة للأمة قريبا. 


الفصل السادس 
الأمل هو بداية کل الاشیاء 


إن ظاهرة إزالة الحدود في الأمة تظهر طبيعة التحدیات التي 
يواجهها المسلمون وطبيعة الوجهة التي ينبغي البحث فيها عن ردود 
على هذه التحديات. ويخوض مجتمع الدين الإسلامي غمار تحول 
في النموذج الفكري من نموذج العصر الوسيط إلى نموذج التجديد 
الاسلامي ودائما ما تكون هذه التغييرات مؤلمة ومصحوبة بالعنف» 
والسافية أو الإصلاح الاسلامي» هي نتاج هذا التغيير. والأمل في أن 
تقدم السلفية ردودا تصلح للمستقبل» هو مسألة غير محتملة بدرجة 
کی 3 

إن كلا من الوهابية والتشکیلات الأيديولوجية الأخرى کالا حوان 
المسلمين وما انبشق عنها من جماعات ذات توجه شوريء كلها أدث 
إلى مزيد من الإنهاك للمسلمين. لكن التعاطي مع فشل السلفية 
بالذات يمكن أن يؤدي إلى شيء جيد على طريق الوصول إلى 
نموذج فكري للتجديد. ذلك أن السلفية كانت محقة في آمر ما وهو 
ضرورة دعم القوى الفكرية الروحية في الأمة. وينبغي على مسلمي 
اليوم أن يستكملوا تجربة السلفية دون تبنْ لمعيار الحداثة الذي يذهب 
9 أحادية الرؤية. 
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ستکون أداة العف "الواو" ذات آهمية حاسمة لمرحلة ما بعد 
الحداثة الإسلامية حيث سیتم المزج بين الاجتهاد وتراث الفکر 
الاسلامي وربما يبدأ بسیب هذا عصر تجدید أكثر نضجا وأكثر 
حكمة تنجح فيه الأمة في الحفاظ على الارث الفكري والعلمي 
للإسلام ومدارس العقيدة الإسلامية والمذاهب والمدارس الفلسفية 
والصوفية» كما تنجح في الوقت نفسه في إنتاج علاقة حديثة منفتحة 
متطلعة مع العالم. وسيمثل القرآن والنبي محمد النقطة المرجعية 
الثابتة في هذا العصر دون الوقوع تحت شرعية وحرفية نصية غير 
متسامحتين. وكذلك دون التمسك بتفسيرات إشكالية عفا عليها 
الزمن» وبدلا من ذلك يجب إظهار الوعي بالله في داخل المؤمن 
وكذلك عمل العدل في العالم» وسیتج عن ذلك مبلاد مجتمع ديني 
إسلامي جديد يعود إلى دانه من خلال نموذجه الإسلامي للتجديد 
ويتمكن من الدخول بحرية في حوار مع عالم اليوم والأمم والأديان 
والأيديولوجيات”". 


هل ستنجح الامة في ذلك؟ بكل تأكيد بفضل الإيمان بالله "إن 
شاء الله“ يكتب لحبابي: 

لهذ لم يفقد المسلم الامل آبذا (...) بالرغم من الانهیار الحالي 
للحضارة الإسلامية والإخفاقات التي عاناها على مدار التاريخ» فهو 
يحتفظ برؤية متفائلة حيال الكون: ولا یکت هذا الأمل عن كونه 
مصدرا للحماس اا للمسلم 30 


وقد قال لي هانز کونج ذات مرة إن الأمل هو بداية کل الأشياء. 


آول شکر يجب تقدیمه لله رب العالمین. وثمة كلمة شکر واجبة 
أيضًا للشخصين اللذین علمانی التفکیر وهما: الدکتور مراد هوفمان» 
مرشدي منذ مرحلة المدرسة الثانوية التق علمني المقصود بمب دا 
الاقف والذي آصبح صدیقا أبويا بالنسية لي السوم؛ والبروفیسور 
الدکتور هانز کونج والذي بدونه ما كشت لاتمکن آبدا من اتخاذ 
الفلسفة المسکونية حجر زاوية لتفكيري» وهي الفلسفة التي تؤكد 
على العوامل التي ترسط بین اليهودية والممسيحية والاسلام دون أن 
ته دم العوامل التي تفصل بینها. 

كما أنني ممتن آیضا للقاءات العديدة الرائعة التي ا ان 
أعقدها خلال عملی فى السنوات الست الأخيرة ك "فیلسوف متجول" 
لدى مؤسسة "فيلت ايتوس"(أخلاق العالم)ء فجميع هذه اللقاءات 
حفزت تفکيري. 

وأتوجه بالشكر إلى المؤسسة ولاسيما للدكتور شتيفان شلنزوج 
Stephan Schlensog‏ الذي قدم لي الدعم بشكل دائم. وثمة شخصان 
آخران أود أن أذكرهما في هذا المقام على نحو خاص نظرًا لأنهما قدما لي 
خلال المحادثات مقترحات مهمة تتعلق بموضوع هذا الكتاب» وهما عالما 
اللاهوت البروتستانت البروفيسور دكتور راينهولد بيرنهارت 60010 
۵۲ والبروفيسور دكتور بیرتولد كلابرت ۱۵200۲۲ Bert 01d‏ . 
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صدر من هذه السلسلة: 


۱- كيف سحر القرآن العالم. أنجيليكا نویفیرت. 
۲- الدین الشمولي. يان أسمان. 
۳- آوبرا الناي السحري. يان أسمان. 


4 - حقوق الانسان وواجبات الانسان: ألايدا أسمان. 
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